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山地住民における宗教文化の展開過程
萩　原　竜　夫 千　葉　徳　爾
1．　序 論
　宗教は人がつくり，また人が信ずるものである。したがって，山間であろうが海辺であろうが，
そこに住む人が同じ性格をもつ限りは，宗教もまた同様であって異るものにはなり得まい。そのよ
うに考えるのは，環境にわずらわされない悟入した者のいうことであって，凡俗はそれぞれの日常
のいとなみとのかかわりによって，純粋なる宗教的活動のみを行うというわけにはゆくまい。山中
に獣を追い，海辺で魚貝を捕える住民が生命を憐めという教えを守るとすれぽ，どのように考えて
その宗教を受容することになるのか，それを具体的な生活上の習俗，慣行においてどのように表現
してゆくのか，そうした痕跡を現在山地にあって生活している住民の行為，伝承，信仰といった面
からとらえてみようというのが，著者らが共同研究を志した，そもそもの目的であった。
　そうした課題を思いついた理由には，いくつかの端緒があったが，1つにはわれわれが共通して
関心を抱いてきた民俗学にもとつく知識として，民間には高遠な宗教上の教義からは，ほとんど解
明できないような，さまざまの信仰にかかわる行為が伝えられているという事実がある。それらは
過去においては民衆の愚かしさとか，誤認，誤解として簡単に見過されてきた。しかしながら，逆
に言うならぽ，そのような愚かしい民衆こそ宗教が正しく教化すぺき対象ではないだろうか。単に
愚かであり教化しえないとして放置しておくのは，むしろ宗教の敗北ともいえるのではないだろう
か。その教義のどこが受容されえないのか，何故に大きな抵抗があるのかこそ，進んで検討される
べき点といえよう。
　われわれの研究目標には，既に先例ともいうべきものがあった。農耕生活を送っていた平地住民
であるインドに起った仏教が，山地に入ってヒマラヤ・チベットの住民に受容されたとき，牧養生
活を送る者がそれをどのような形としてとりいれたか，というものである。ラマ教という形態がそ
れであったが，著者の1人千葉は，兵役に従ってモンゴル高原での生活の中でその状景を見聞し，
読経のリズム，仏像の礼拝形式，僧侶の衣裳などに日本の仏教との類似を認めて驚嘆する一方で，
仏像・仮面などの異様さ，肉食・乳食などのちがいとその理由づけにも一驚した。それは，他方で
ひそかに日本仏教もまたインドで発生したそれとは，かなりに異った姿であろうことを類推させた
のである。
　さらに，このような宗教の地域条件とかかわる差異は，おそらくより狭少な地域においても存在
するにちがいないとも考えさせるきっかけでもあった。それは千葉も萩原もかつて地理学の一端を
学んだ結果でもある。そこで，いわゆる「山島」ともいうべき地形をもつ日本列島において，山地
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4という条件は宗教の受容展開の過程にいかなる作用を及ぼしたか，をとりあげてみることとなった
のである。
　ちょうどその時萩原は，女性を種れたものとみなして，神社仏閣に奉仕させない日本の神道思想
において，仏教の中で特別に熊野の山岳社寺から発した熊野比丘尼だけが，公然と承認されてその
信仰を流布しつつあることに，強い関心をもち，巫女が山地においてそのような形で住民に受容さ
れてゆく過程を追及しつつあった。他方，千葉は日本における野生動物の捕獲に従う職業，すなわ
ち猟師・狩人たちが殺生を事としながら，しかも宗教らしい形式の儀礼と呪文とをもって，彼等の
行為を修飾している点に大きな疑問を抱いたのである。これらの方式が果してどのような宗教とか
かわって成立したのかが，その研究の目的であった。
　ところで，そのような，共通ではあるがそれぞれの研究分野を異にする2人が，研究に当ってど
のような共同の認識を有っていたであろうか。たとえば，山地住民という言葉によって，いかなる
人びともしくは社会を意味させようとしたのか，ということを述べておかねぽなるまい。
　地理学では，山地といえぽ高さ海抜何メートル以上とか，または比高どれだけといった方式でそ
の他の土地と区分することが多い。しかしながら，われわれの目的は山地に生活する住民の宗教的
生活が問題なのである。彼等の生活が山地でない土地に生活する住民と同じであるならば，何も今
さらそれを研究してみる意味はない。予想されるのは山地住民がもち，またはもっていた宗教文化
なのである。それが平地住民，また海や湖水の岸に住む人びとと異るであろうという予見あるいは
仮説に従って，研究を展開しなくてはならない。したがって，山地は単なる高度または比高のみに
よって分類されるべきではないことになる。山地住民の特性は，ただに高度もしくは比高，起伏が
大きいという土地に生活しているぼかりではなく，それが，人口が集中し，経済活動が盛んで，ひ
いて文化的にも新らしい動きが著しい都市から距離が遠く，したがって文化の変化が緩漫である地
域，新らしい文化の流入が遅い地域で生活することにある。宗教文化の展開過程という見地に立つ
場合には，単に山地を高度の面から捉えるよりも，文化の発展中枢からの到達時間が大きい土地と
いう視角がむしろ重要な因子となる。その点では離島なども山地に類するが，こちらは山地特有の
高度や植生，気象などによって生産活動に顕著な違いがあるから，全般的な自然環境の相違とし
て，さほど理解困難とはいえまい。
　要するに，本研究では平地とその他との境界線をひいて，その内部の住民だけについて，もしく
はその宗教文化のみについて考察するといった方法をとらない。上記したような，文化の変動，発
達の中枢からの隔離度が，山地であるためにある程度以上に大きいと推論できるような地域住民，
これを取扱うことを試みたのである。
　つぎに，研究に当って採用した方法についても，少しく述べておく必要があろう。千葉は主とし
て概観のためには分布的な見地から地理学的な土地条件とのかかわりを求め，さらに個別の詳細な
分析に当っては，古地誌その他の文献のほか民俗的な資料を利用するという方法によった。また，
歴史学では重視されない偽文書である〈狩の巻物〉などをも一部利用している。それは，そもそも
山地住民の信仰には山の神を中心として，文字に示されない伝承が多く，偽文書というのはそのよ
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うな口頭伝承の筆録であるからである。また多くの社寺縁起に記載された内容も，その限り荒唐無
稽なものが多く，偽文書同様のものといってよい。それらが利用しうるのは，たとえ内容的に史家
の信頼が得られないとしても，当時の民衆が宗教的に信仰し得たものであり，宗教史の一端を示し
ているところに価値を認めるからである。
　萩原も，ほぼ同様の研究法によったが，千葉に比してより一層文献を重視して批判的にこれを利
用すると共に，神仏像，絵画等の造形物を積極的に利用することを試みた。それは，信仰対象とし
てそのような物質的資料が高い価値をもつからである。
　本報告の分担は，はじめ萩原が熊野比丘尼の変形とみられる白比丘尼，あるいは八百比丘尼の活
動を中心として論じ，さらにそれから派生した姥石，姥ケ懐などから子安神，産神などの信仰に及
ぶつもりで，資料を集めていたので，それに千葉の猟師の仏教信仰，それと山の神信仰との関連，
修験道とのかかわりなどを論じたものを付加するという計画であった。・ところが中途萩原が病床に
就き，計画が遂行できないばかりでなく，変更の打合せもせぬうち不帰の客となった。そのため，
八百比丘尼の伝承については，萩原が八潮市史研究会で行った講話の録音テープと八百比丘尼につ
いての手控資料のカード，並びに若干の比丘尼像の写真などによって大半の骨組をつくり，これに
千葉が若干を付加してまとめ，千葉の責任において文章化するの止むなきに至った。子安神につい
ては資料は写真のみであり，全く萩原の意図を示すメモが残されていないので，止むを得ず八百比
丘尼とのかかわりから，その意図したところを臆測して千葉が記述するの止むなきに至った。した
がって故人の考えがどこまで表現できたかはすこぶる心許ない。
　千葉の分担分については，ほぼこれをみたし得たのであるが，萩原の研究内容執筆に伴って，自
己の分担部分に若干進行しないところを生じ，両者を並行して進められなくなって不本意な省略や
研究不足を生じたことを認めざるを得ない。それは一・一・読されれぽ明瞭であって，ことに西日本にお
ける資料不足とそれによる研究の不完全さが目につく。これについては言訳がましくなるので，今
後の増補訂正を期するほかはない。
　終に臨んで，以上の報告のため，萩原の録音の存在を教示された田中正明，録音の原稿化の労を
とられた菅根幸裕，萩原のカードを提供された西垣晴次，種々執筆までの研究上の便宜をはかって
いただいた明治大学人文科学研究所の諸氏に謝意を表する次第である。
　なお，研究報告の執筆はすべて千葉の責任で行ったが，その研究内容としては，目次の第2，第
3，第4章を千葉，第5，第6章は萩原が行ったものであり，序論，結論は千葉がまとめたもので
ある。
2．　山岳信仰施設としての社寺の分布と発生
（1）山岳信仰の具象化としての社寺施設
山岳信仰，ことにわが国のそれについて，r宗教学辞典（1）』はつぎのように説明している。
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6　「山岳に宗教的意味を与えて尊崇し，また山岳を対象として種々の儀礼を行うことをいう。山岳
　は世界各地でその神秘的な崇高さのゆえにそれ自体神として，悪魔・精霊・神々などの住む場所
　として畏敬されてきた（中略）。山岳は修行，イニシエーション，死者儀礼，雨乞いや収穫祭が
　行われた場所でもあった。こうしたことから，山頂・山腹・山麓などには，簡単な祭場や塚・
　寺・社・墓・祠などが作られている。参拝者や巡礼者が山岳やこれらの宗教施設をおとずれるこ
　とも多かった。
　　山岳信仰は世界の諸宗教の中に種々の形で存在し，その重要な部分を占めてきた。とくにわが
　国では独自の発展を示し，修験道という山岳信仰を中核においた宗教すら誕生している。」
　また，日本の山岳宗教史の研究を進展させるのに力のあった1人として，和歌森太郎は山岳信仰
と山岳宗教との関係について，つぎのように記した（2）。
　「山岳宗教とは，山岳信仰をいざない，またこれを支える理念・教条を説いて，その人生におけ
　る意義を自覚させながら，実践的修行を求める宗教的形態の一類である。その教説に共鳴するな
　り，同感をおぼえるものなりの同志結合をもって，修行を共にする教団を組織させる結果にもな
　る。
　　したがって，山岳宗教は山岳信仰を含むと見るならぽ，広い概念になるけれども，山岳信仰の
　教義づけの修行形態をととのえたものを山岳宗教だとすれぽ，むしろ山岳信仰よりも狭い概念に
　なる。」
以上をもってみれぽ，いずれの見地をとるかは研究者の考えにゆだねられた形であるが，著者自身
としては後者をとりたい。その理由はさきのr宗教学辞典』の説明に従って，社寺・塚・縁・樹木
など何等かの宗教標識を1つの指標として，山岳信仰の対象の存在するか否かをみているからであ
る。この場合には山岳信仰を，修行の一定形式がととのえられた形として示すものが山岳宗教であ
るとみなす方が適切であろう。もちろん，かような社寺・塚・像その他の標示がなくても，山岳信
仰の対象となっている山岳も数多い。しかしながら，その多数はやはり宗教的色彩のある名称をも
つことによって，そこに山岳信仰が存在することを知りうる。たとえぽ，もっとも原始的であろう
と考えられるのは，尊敬の意味をもつ御・弥などの呼称をもって称せられる山である。御岳，弥仙
山などがそれであって，そこには神仙・山霊が存在するとみなされたらしい。その他姫神山（岩
手），明神岳（神奈川），薬師岳（富山），竜王山（岡山），権現岳（大分）などがかような宗教的名
称の事例である。また，不動，観音，金毘羅，行者，聖などの呼称をもつ山は，社寺はなくても信
仰対象となるものが山上もしくは山中に存在している場合がほとんどである。これについては後述
する。
　さて，かような標識もしくは施設をもつ山岳は，いずれも何等かの信仰をもつものであるとみな
した場合，それらの地理的分布をまず確かめておく必要があろう。また，そのような分布形態から
山岳信仰の発達過程をうかがうことができるか否かを考察することが，つぎの課題となると考える。
以下，そのような観点からまず論じてゆくこととしたい。
　はじめに，全国概観のための資料を，1900～1910年を中心としてその大半が完成した日本の5万
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分1地形図によって，社寺その他の施設の地形的位置について調査することとし，次いで同じ資料
によって各地における宗教的山名呼称を求めた㈹。両者の分布はあまり一一致していないが，各地の
近世につくられた地誌類によって調べてみると，後者つまり宗教的山名をもつ場所es　，社寺ほどの
顕著な施設ではないが，より小規模な祠堂，石籐，神木などが存在するか，または嘗て存在してい
たという場合が大半であることが認められた。したがって，両者の間には密接な関係の存在するこ
と，たとえぽ前者は後者の発展した形態であるとみなされるといったことが推論できるのである。
　まず，第一の社寺施設の存在の位置，分布について考えてみよう。資料とした地形図において，
山頂および山麓・山腹にある社寺のうち，一般集落（たとえぽ高野山町のような特別な機能をもつ
集落を除く）との比高が200mを越えるものを山岳社寺とみて，その建造物の位置を考察するこ
ととした。この場合，近世末までの日本社会の一般的な傾向として，神社と寺院とが一体となった
形式で一つの信仰施設が形づくられている場合が通例となっていた。それらが明治初年の神仏分離
令によっていずれか一方に帰属することを強制され，あるいは廃寺，廃社という形をとらざるを得
なかったのであって，地形図に表現されているのはその後の状態である。したがって，近世まで数
百年あるいは1，000年以上もつづいた山岳信仰の姿とは，地形図の示すものは若干の差異があると
みなけれぽならない。
　しかしながら，この神仏分離に当って実行されたところを調べてみると，多くは施設そのものを
破壊もしくは移転するという場合は稀であって，神体・仏像などのみを移動させ建造物は模様換え
のみに止まった事例が多数である。その内部での人事的変動は多かったけれども，地形図上の施設
位置にはほとんど変化はなく，単に社寺記号の変換に止まったといってよい。したがって，本研究
にとってはさほど大きな影響を及ぼすものとは考えられない。
　ただし，一般的にこの時期以後に社寺その他の信仰施設は，その位置そのもの，またはその重要
部分を低位置に移そうとする傾向が認められる。この点で資料の各地初版では，神仏分離の後に衰
亡して施設の面影を失った施設についても，若干の痕跡を示す可能性をもっている。たとえぽ，岩
手県二戸郡の浄法寺などがそれである。また，山麓と山頂とに建物があった場合，山麓の方に重点
がおかれるようになっても，山頂部のそれが家屋記号のみで示されている場合も少なくない。たと
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ぎよ5でらえば黒石図幅に示される法領院（上十川村）の山頂にある法領院行寺などがそれである。
　また，この旧図幅では三浦半島や紀淡海峡そのほか津軽海峡，対馬・壱岐など，一部の沿岸地域
の若干が刊行されなかった点で，完全な全国の展望を行うことはできない。しかしながら，旧日本
の宗教的施設の概観を試みることには支障ないと考えられる。ことに地形的位置の計測が正確にで
きる点でもっとも良好な資料といえよう。したがって，以後この資料を中心にして論を進めること
とする。
　図上調査の結果，山岳信仰によって設けられたとみなされる社寺，すなわち一般住民の集落に対
して比高200m以上にある社寺数約700が得られた。これを大地域別に示したのが第1表である。
　ここに神社系と記したのは神社記号の鳥居で示されたもののうち，明らかに神道に示された神号
をもつもの（たとえぽ明神），古来神格として考えられてきたもの（たとえば権現）などをさす。ま
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8第1表　山岳信仰にかかわる社寺の地域的差異
地区名称　T神
?????????????? ? ?????????????????????????
???
? ? ? ? ???????? ? ? ?????? 社　系　30
　49
　57
　34
　33
　12
　26
　20
　68
　34
　28
　33
合
中間系寺院系吟
計 424
計　　図　幅　数?????
25
????????4568
89
52
48　　1
22
69｝
、髪
?
43
?????1
223 699 896
5万分地形図（旧版）による。
た，寺院系としたのは一般に仏教の内容に含まれるもの（たとえば釈迦・菩薩など）の名称をもつ
寺院記号く卍〉で示されたものである。中間系とは，記号としては両者のいずれであっても，神仏
混滑とみられるもの（たとえば金毘羅宮，竜王神社など）をいう。
　この表によってみると，まず，地域的には山岳信仰にかかわる社寺の数にはいちじるしい地方差
が認められることがわかる。たとえば東海地方は面積的には瀬戸内東部と大差なく，富士山・秋葉
山などをはじめとして，信仰上からみてかなり顕著な山岳が存在するにもかかわらず，山岳社寺数
では後者の約工／・にすぎない。また，一般的に神仏分離が別称廃仏殿釈などとも呼ぼれるように，
政策的には神社を高くおいて仏寺を低くおき，仏教より神道を重視するものとみなされたことを反
映して，東北から中部にかけて，また，九州南部でも神社系の施設が多くなったのに対して，近畿
から九州北部にかけてのいわゆる西日本各地区では，仏寺系の山岳信仰施設が全体の半数以上を占
めている点が注目される。山岳信仰の中心であった修験道は，それら社寺に対しては多かれ少なか
れ影響をもっていたと認められ，神仏分離後まもなく修験宗廃止令が下されたのであるから，同じ
く山岳信仰社寺〉とはいえ，東日本と西日本とでは当時の宗教者の向背に，神道へと仏教へとの大
きな差違があったらしいことが推測される。このことは，単にそれぞれの社寺に従属した宗教者の
意向に止まらず，その背後にあったそれぞれの社寺への信仰をもつ住民の向背が，強い作用を有し，
それを考慮した結果として山岳信仰組織に支持された社寺の当事者が行動したものと考えなくては
なるまい。したがって，寺院系として止まった山岳信仰者の立場，あるいは宗教者はより深く仏教
の浸透作用を受けていたとみてよいであろう。この点で，まず仏教が導入された西日本，ことに瀬
戸内海沿岸から近畿地区にかけての歴史的住民性格がここに反映しているとうけとめることができ
る。これらの点については，いま少し詳細に個々の事例を分析して考察することが望ましいが，こ
こでは大局的な見方からして全国的概観に止める。
　つぎに，山岳信仰にもとつくとみられる社寺の実態上の分布について，全国的に概観して第1図
6
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を得た。これは全国を20万分1の図幅で覆い，これを上下各4等分した5万分1図幅の中に，その
5万分1図の内に含まれる山岳関係社寺の位置を記入することによって得たもので，数の少い場合
にはほぼその正確な位置に記してある。しかし，近畿その他1図幅内に多くの山岳信仰関連の社寺
が含まれる場合には，若干位置のずれがあるのは，図が小さい関係から止むを得ない。この分布か
らうかがわれることは，概ね以下の如くである。
　（1）全国の山地における山岳信仰関係社寺の分布は，必ずしも平均的でなく，地域によって著し
い濃密の差異がある。
　②　予想したような，高い山岳の存在する地区ほど山岳信仰が中心となる社寺が多いという事実
はなく，むしろ高山地方には山岳信仰による社寺施設は稀になる。
　③前記と反して山岳信仰施設としての社寺の存在は，人口が集中居住する平野部の縁辺あるい
は大都市の附近の山地に濃密な傾向がある。たとえば関東平野，幾内諸低地に接する低い山地，岡
山平野周辺部とこれと相対する香川県・愛媛県の山地，島根県宍道湖周辺部など，一般にその地域
の中心となる平地に臨む山岳が，これら社寺の分布の多い地域となっている。
　（4）さきに述べたように，富士山をはじめとして立山，白山その他高山，深山には山岳信仰施設
としての社寺はほとんど存在しない。北上山地，福島県西部の会津地方，新潟県南部上越国境，い
わゆる日本アルプスの諸山脈，飛騨から白山，琵琶湖北東部の山地，中国山地西半，宮崎県南部な
どの1，000m以上の山岳地がそれである。
　この事実を説明する理由としては，既に論じたように高山，深山では山岳信仰は原始的な自然そ
のものを，直接に対象として行われるということが，まず挙げられる事実である。さらに，社寺な
どはそのような信仰に伴って建てられた施設であり，社殿・堂塔は信仰対象ではないということが
考えられなくてはならぬ。既に施設にすぎないのであるから，その維持・管理などのための経費，
儀礼・祈疇を執行するため人員が多数に居住し生活する便宜が必要である。ここに山地高度からす
る制約，輸送・運搬の可能性などが考慮され，附近に多くの住民が存在して生活資材を供給しなく
ては，これら施設を建設維持してゆくことはできないということになる。人口の密な平野，盆地を
ひかえなくては，山岳信仰にかかわる社寺が存在しえないという，一見矛盾した分布形態が現れて
くる理由である。言を換えていえぽ，天然状態に抱かれることを願望してはじめられた山岳信仰が，
教団化，組織化の進展するほど，施設を必要とすることによって，かえって山岳の崇高清浄な境地
から離隔してゆかねぽならないのである。
　（5）さきに第1表に示した，神仏分離政策によって山岳信仰施設としての宗教表現が，神社化し
たか，寺院化したかが，地域的にどのような分布を示すかをみよう。既にみたように，これをその
地域における信仰者の意図が神道に向ったか，または仏教的色彩をよしとしたかの表現とみなすな
らぽ，そのより詳細な表現が分布状態に認められるはずである。
　かような点から第1図を検討すると，つぎのような事実が明らかになる。神社化した山岳宗教施
設は奥羽地方，南四国，九州全域などで，地方的中心として修験道の根拠地であった羽黒山および
彦山の衆徒はいずれも神社となった。これに対して，近畿にあった本山派・当山派はいずれも仏寺
7
ー??
第1図　山岳信仰にかかわる社寺の分布（1910年代）
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となって，仏教色を留めることとなった。したがって，これに伴う大峯ILI中の宗教施設はほとんど
寺院となっている。僅かに玉置山のみが神社となったにすぎない。いうまでもなく，社僧・社人が
並存した施設では両者が分離並存した場合も少くない。三井寺と日吉神社が並立し，日光の輪王寺
と二荒山神社が分立したような形である。
　（6｝神仏分離令のような政治のあり方が，現代の山岳社寺のあり方に大きな影響を与えたとすれ
ぽ，それ以前の幕藩体制における政治のありかたも，当然にこれら社寺のありかたに強い影響を及
ぼしたであろう。たとえぽ，滅罪寺として葬儀を主とした寺院と，祈疇寺として檀家をもたなかっ
た寺院とが，その山中における施設位置を自ずから異にするようになったことは，当然推察できる。
また，儒学に強く左右された藩と然らざる藩とでは，社寺，宗教に対しての政策に地方的特色を帯
びたであろう。たとえぽ，会津地方において山岳社寺が乏しいこと，逆に岡山地方において山岳社
寺が著しく密集することなどは，必ずその領主の治政方針が関係していたにちがいない。これは会
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　x
津の保科氏，岡山の池田氏が，いずれも藩祖に極めて特色をもつ藩主を有していた家柄であること
を知れぽち予想しうるところであるが，今はそれにふれないでおく。そしてまた，このことはおそ
らく中世から近世への変化においても起り得たところであろう。幕府の開創後まもなく，全国的に
社寺領の大幅な削減が行われたこと1つをとりあげても，山岳社寺の存立基盤としての経済力の変
動は著しいものがあった。
（2）山名呼称にみる山岳信仰
　前節において，社寺の位置関係による山岳信仰の存在形態をみたのであるが，それは実態として
は初期の純粋な形としての天然の山地の自然状態ではなく，信仰的施設として維持・管理に重点が
おかれるために，必然的に天然の山岳から離れて人里近くに立地するようになったものであること
第2表宗教的山名の高度別分布
名 称｝・…m
??????????? ?
、
?????
その他神名等
その他仏名等
????? ?? ?
…騒。－1…蕊。m
??、????????????? ? ? ?
?
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1，000m
?
???
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1，500m ?? ???????
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2，000m ??? ????? ? ?
〈2，000m
??
?
計
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合， 計 40 ・76i・・9 37 77t 42 18 509
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が明らかになった。これは山間における宗教表現の自己矛盾ともいえるものである。そこで，より
原初の山岳宗教の形態を求める手がかりとして，山名呼称における宗教的名称を知り，そのありか
たから山岳信仰の実態に迫ろうと試みた。
　さきの社寺分布とのかかわりをも知るために，調査資料としては同一のもの，即ち初期の陸地測
量部が作成した5万分1地形図を用いて，そこに記載された山名をすべて調査したω。そのうち神
仏名，儀典名など宗教的呼称をもつもの約500を得た。いま，これを表示すると第2表のようにな
る。このうち，神道的名称には，たとえぽ御岳のような尊称，山神が女性であることを意味する御
前山，口口御前などを含めてある。その他，権現・明神・天神などがこれに属することはいうまで
もない。神道系のものとして，幣，鳥居などもこれに入れておく。仏教系のものとしては阿弥陀・
菩薩・明王・王子等の称のほか，さきには中間系に含めた愛宕・妙見などもこれに属させた。また，
第2図
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第3表　高度別神仏名称山岳の主要呼称例
13
高 度1総数権現明神擁師陣音地蔵障宕1妙見i金羅
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第3図
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第4図
儀礼や経文に現れる語句にもとつく須弥山，菩提，浄土なども仏教系に相当するものとしてある。
以上の結果として神道系名称は219，43％，仏教系名称は290，57％となった。この差のうちある程
度はさきの中間系としたものを仏教系に含めた結果と認めてよい。しかしながら，全般としては仏
教系の名称が山名に多いことが明らかである。これらの分布を第2図として示す。この大きな理由
としては，近世までの山岳信仰が形式的には深く仏教的に色づけられていたこと，したがって山岳
信仰の施設としての社寺の形式が，神仏分離令によって仏教的施設を神道系に変化させたにもかか
わらず，山名呼称の方は住民がそれまで呼びならわして来たものが改称されないままに，仏教色の
濃い山名が残存した結果とみてよい。すなわち，山名呼称には旧来の形態をうかがうに足るものが
認められるといえるのである。
一12一
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　次に，かような山名の神仏ごとの高度との関連を考えてみよう。第3表がこれで，高さ500mま
での山岳がもっとも多いことがわかる。その理由は，高度の低い山名に多く付けられている神仏は，
いわぽ住民の多い，経済的にも豊かな地域に日常接している，或いはそのような地域住民がよく接
触し信仰する神仏であるとみなしてよく，これに反して高度が高く日常参拝しにくい山岳にまつら
れ，その山がそのような神仏名で呼ばれている場合には，それら神仏は俗界をはなれた存在であり，
近づき難い神秘性の大きいものとみなされたであろうと予想されるからである。
　このような点からそれら山名呼称を眺めたとき，もっとも低い山岳につけられている場合が多い
のは竜王である。これは特に岡山附近に集中しているが，それは原始的な民間信仰としては竜蛇と
考えられ，雨をもたらす神であって，水田農耕を営む平地民にとって，極めて親しい存在といえる。
事実としてもこの種の名称をもつ山は旱魑に際して，雨乞いのために村人が大挙して登り，山頂で
祈願するのであって，そのためにもあまりに遠方の高山であっては都合がわるかったのである。こ
れに近いのが火災予防の神（仏）であった愛宕の名であって，これもあまりに村里から奥に鎮座す
るものではない。これらは第3，4図を参照されたい。近世の宣伝によって発展した神仏名はさほ
ど広くひろがっていないことがわかる。これらに対して，御岳や権現の呼称は，天然の神秘な環境
にある神霊に対して呼ぶことが多く，やや奥まった高山に対する名となる（第5図）。地蔵・薬師
などの呼称が相対的に高峯に対して名づけられている理由は，明らかに説明することが困難である
けれども，地蔵はその信仰が比較的後代に発展して，奥地の山岳にしかまつられる場所を見出し得
なかったか，あるいは石地蔵などを安置しただけで容易に信仰対象としての場所となり得たかとい
う事情が伏在するのではなかろうか。薬師信仰の方はよくわからないが，，奥地山中の修行と難病
消除の信仰とがかかわったのか，又は薬草などの生育地などがあったためか，いろいろの推測が成
立つであろう。
　金毘羅や妙見の信仰が普及したのも新しい時代であるためか，比較的低い山地にのみ名づけられ
ているが，逆にそれらが一般住民により身近であって，いわゆる修験道的な高山峻嶺を歩む山岳信
仰とは別個の存在とみるべきなのか，これらは，民間におけるそれらの信仰の実態（教義上の論理
によってではなく）を詳細に検討することによって明らかになしうることである。本論のようなマ
クロの概観からは軽々しく論ずるのは適当ではない。
　以上のような，宗教上の名称からみた山名の分布状態は，これらがより以前の政策に左右されな
い状態を示すと考えられるので，やや詳細にそれぞれの神名，仏名ごとに示してみることとする。
まず神名としてもっとも普遍的な明神および権現の分布をみよう。これが第5図で，明神の呼称が
比較的低い山地や沿岸部に多いのに対して，権現はやや奥地の山岳（ことに中部山岳地帯）にみら
れ，また，明神名が九州にほとんど無いのに対し，権現はより広い範囲を占めて分布している。こ
の理由をどのように説明できるであろうか。
　きわめて常識的ではあるが，論者はつぎのように考えたい。すなわち，明神と称せられるのは具
体的には多くはr古事記』等に示された，その子孫が地方の豪族や貴族であるような集団の祖神で
ある。春日明神，諏訪明神，鹿島明神，香取明神などがそれで，名神とr延喜式』などに記された
一13一
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第5図
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各地方の有力な神社が音通によって明神となっていったらしい。それはその霊験があらたかである
として，明らかな神霊の意味を含めてそのように書かれたのであろうという。萩原の見解では，そ
の多くは国津神の系統で，仏教信仰とたやすく妥協しない強固な信仰を維持しえた神に属する。
　これに対して権現は，周知のように仏がかりに日本人にとっての神の姿として現れたものに対し
て呼ぼれた。したがって，原始的な山岳神である山の神，岩神，樹木神など天然の霊物に関する神
格はすべて権現と称されることになった。日光・山王（日吉）・白山・羽黒・彦山・秋葉などの山
岳神は，いずれも権現であって，高山に在ると考えられた神格の極めて一般的呼称といえる。
　つぎには，特に名を呼ぽず，単に崇高なる山岳に対する「タケ」に「御」「弥」などの敬称を付
けて呼ぶ「ミタケ」「ミセン」という語と，特に山の神霊を女性と認識して「ゴゼン」「ヒメ」など
一14一
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とやはり敬称をつけて呼ぶ山名の分布を第6図に示す。いずれも数としては少ないが，ほぼ全国に
わたって分布し，ことに中部山岳地帯の高山にそれが著しい。このことは，この名称が人跡稀な深
山，高山の山容を崇敬することから，その特有の名を忌んで呼ばず，単に神格を敬称で呼ぶに止ま
ったためとみることができる。木曽御岳，大和大峯の弥山などはその好例であろう。御前・姫には
高名なものがないが，岩手山に対する姫神山，武蔵多摩川の水源に近い御前山などがあり，地形図
上には記入されていないが，茨城県那珂川上流の御前山も女性のシンボルを示す巨岩が存在して，
原始的な山岳神，あるいは自然物崇拝の端緒を探り得るのである。
　仏名のついた山で多いのは，薬師・観音で，ことに東日本に集って分布しているのが特徴といえ
る。観音についてはインドの仏説によっても，海に面する高い山に鎮座するとされているので，山
岳にまつられるのは当然ではあろうが，西日本にそれが稀である理由は，こうした教説では理解で
きないであろう。この点では薬師も同様といわなくてはならない。おそらく，これは西日本では既
に多くの山にそれぞれの神仏が鎮まると考えられるようになって後に，薬師や観音の信仰が盛にな
った結果として，山岳信仰がより原始的で競合する神仏がそこに鎮座していない山々に，この両者
が仏徒によっていわわれることとなったことを示すもののように解せられる。同じように第8図に
示した地蔵が山間の，しかも比較的奥地の山岳の名となっているのも，この信仰が比較的新しく，
民間には鎌倉期以降に普及したことが，それまで仏教の入ることが遅れた山間に，この仏の名をひ
第8図虚空蔵・地蔵
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第4表　各地神仏山名と所在信仰対象の有無
摂陽群談（続）
卒塔婆山
仏念山
曼茶羅峯
最勝峰
除業障山
舎羅林山
天台山
妙見山
愛宕山
辻堂山
摩耶山
帝釈山
明王岳
竜王岳
山形卒塔婆に似る
縁起（奇雲）
（縁起）
（縁起）
（縁起）
加持石
愛宕社
辻　　堂
切利天上寺
（縁起）
（竜王出現）
17 7（6）＝13 76％
作　陽　誌1804～17（文化年間）
日吉山王社
午頭天王社
荒神祠
雨乞場
天神社
天照大神祠
八　幡　社
乞場
見社
「?＝?
?????????????????????? ??
59％914
肥　後　国　誌　1772（安永1）年
弁才天山
　空蔵山
砥園社
弁才天堂
観音像
虚空蔵堂
観音堂
?????????????????????
89％88
新編会津風土記　1803（享和3）年
帝釈山
明見岳
羽黒山
観音山
地蔵倉
大仏　山
閻魔岳
明神岳
熊野堂山
三千仏山
御前ゆう
大明神山
権現堂山
駒神堂権現
羽黒社
観音堂
地蔵形の岩
もと大仏堂あり
伊佐須美明神旧社
熊野社
三千仏堂旧地
山住みの女性居住
69％913
甲斐国志1814（文化11）年
王子社
漢寺
???＝????????
??????権??????二
????????????????? ????
79％14 11
近江輿地誌略1734’（享保19）年
?????????????? ???????????
83％46
摂　陽　群　談　1698（元禄11）年
愛宕山
八幡山
正覚山
愛宕権現
応神天皇影向
天神社
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うめ得た1つの原因となっているように思われる。虚空蔵については詳しくわからないが，やはり
東日本に多く，また九州ではことに西の島や半島に集中的に山名となっているのが特色である。こ
うした分布は，一般的に神仏を問わず後代にひろまった信仰には，大なり小なり認められるところ
で，たとえぽ，関東地方では相模大山の石尊神社の信仰による石尊山が，ほぼ関東地方の周辺の山
地に限られて存在し，また富士山の信仰に伴ったと思われる浅間山の呼称が東海道から志摩半島に
かけて普及している点にうかがわれる（第3図参照）。これは奥羽地方の羽黒山，瀬戸内海から東海
道にかけて拡がる金毘羅山の名称にもあてはまり，ほぼ近世にその発生を求めることができよう。
つまり，地域的に限定された神仏名の山の分布は，その神仏の信仰が拡大した地域を示し，その範
囲の広がりは古いものほど広く，新らしい後代の発生ほど狭くなるといって差支えあるまい。
　さて，最後に，これら宗教的な名称の山岳には，果してその名称に相当する信仰対象が存在する
のか，或いは単に名称に止まって対象になる物あるいは存在は認められないのであろうか，という
問題がある。そこで，これを確かめるため，サンプルとしていくつかの江戸期に作成された地誌類
から，記載された山岳名とそこに鎮座する神仏又は施設についての記事を抜きだして表化したのが
第4表である。これを見れぽ明らかにこれら神仏名をもつ山岳の70～80％のものは，呼称される神
仏が嘗て祭祀されていたか，それに対応する物が現在（地誌が調査された時点）も存在するといえ
る。このことは，山名のような呼称は一度定着すれぽ，国家や藩のような行政的権力の如何をこえ
て，かなり長期にわたって，その命名の初期の状態をうかがわせる性質を残存していることが明ら
かである。
（3）美作地方における山岳社寺
　ここで山岳社寺と呼ぶのは，さきに規定したように，一般集落から比高200m以上高い山地に位
置する社寺のことをさす。必ずしも山岳信仰と直接かかわるか否かは，かような位置関係だけでは
明らかではない。しかしながら，一般世俗の生活環境とは異る山地に立入った場所にある点で，少
くも世俗的でない宗教施設であることだけは確実であろう。さらに，その山地に特異な自然物乃至
は天然事象が認められる場合，たとえぽ奇岩，大樹林，爆布，その他の天然現象が常在する場合に
は，広義の山岳環境に対する神秘感が，その宗教的施設に伴うことも疑い得まい。したがって，山
岳社寺は山岳信仰と密接にかかわるものを含む，とみなすことがまず可能である。
　このように考えたとき，さきに示した全国の山岳社寺分布の中で，特にそれが密集しているのが
備前と美作にまたがる岡山県東部である。もともと，この地域には山名呼称でみるように，雨乞い
という原始信仰を基底にもつ竜王山という山名が多い。その山腹又は山頂には住民の要望にこたえ
る形で降雨，除災の祈薦を行う山岳宗教者，多くは修験道を修する行者が寺堂をかまえていた。松
岡実に従うと，この地方は俗にく作州修験〉の語があるほど，修験道の行老が多く，寛永11（1634）
年の「森藩（現津山市・鏡野町・久米町・久世町を含む）人別帳」によれぽ，領内修験127人であ
り，明治7（1875）年にも美作には天台修験28寺，真言修験57寺，計85ケ寺があった。そのうち，
いわゆる山上にある寺院の大半が真言山伏で，その中心にあったのが落合町の木山寺であり，また
一18一
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中央町両山寺，東粟倉村後山道仙寺も顕著な修験道の道場として知られる。これらの修験寺は各集
落の荒神講，お日待，豹尾神祈疇（家畜の呪法），護法祭，愚物落し，その他の年中行事を指導し，
呪法，祈薦による除災招福の行事に参加する。このような点で山下住民に対して大きな指導力を発
揮してきたし，現在もその影響力は無視しえないのであると（5）。
　これら修験の居住する寺院は，近世では必ずしも山岳の高みにあるとは限らなかったが，概して
中世まで民衆の信仰を集めた神社の傍に別当寺として寺堂をかまえ，その信仰を背景として宗教的
指導を行ったとみられる。したがって，寺社並存の形式をとるものが多く，その遺構は中世に衰頽
した社寺についてもうかがうことができる。いま，松岡に従って真庭郡落合町一色にある天台修験
妙法寺の見取図を示し，その神社と別当寺の位置関係をうかがってみよう。八幡社は一色村の鎮守
であるが，そこに末社として追月社と荒神社があるのが注目される。追月はオイツキであって本社
の神の使いとなるもの，多くはこの地方でヤッテイサンと呼ぼれる狐と狼との中間のような姿をし
た動物である。また，荒神も小神であっていわゆるミサキと呼ぶ崇りをする神である。修験は呪法
によってこれらの末社の神を駆使して災厄をはらうと共に神罰をも下し得ると信じられた。すなわ
ち，神と入との仲介をするシヤマン的人物として活動したのである。そして，松岡によれぽ天台系
第9図　納経山妙法寺・八幡社旧図（松岡実原図）
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第10図　三子山泉水寺配置図（松岡実原図）
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第11図　美作西部における山上に位置する社寺
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修験は主として名主・領主など支配者層との結びつきが強かった。
　これに対して真言系修験寺院は民衆ことに下層のそれとの結びつきが強かったといわれる。津山
市下田邑字平尾の三子山泉水寺は，山上に北斗星が天降ったという3つの石があるのを中心として
信仰の対象を設定している。これが妙見・亀石・敬老石と呼ぽれるもので，妙見堂・毘沙門堂・観
音堂がある中に柴燈護摩堂が設けられている。寺そのものは小さく民家的で，神社は本堂前に八幡
の小社があるにすぎない。概観は松岡の見取図（第10図）のようで天台寺院に比してより民間宗教
として庶民信仰と密着しているといわれる。しかし，やはり神仏両教の密接な結合の姿が認められ，
分離令は民衆信仰に支えられて極あて形式的であったことがうかがわれる。
　以上のような知識のもとに，当地方の権威者三浦秀宥の案内，解説をうけつつ，1984年にかけて，
山岳にある社寺の多くを訪れてその現況と過去の姿とを調査，考察した。その地域は津山盆地西半
から高梁川に至る美作地方の西部で，ことに山岳修験の中核として現在も民衆の信仰を集める落合
町の木山寺と木山神社とを重点的に調査した（6）。以下，調査地の概要を第11図に示し，記述を進め
ることとする。
　この図にみるように，多くの現存社寺と共に現在は既に廃止された社寺も少くないことが知られ
る。それらは大半が既に元禄年間に著されたr作陽誌』にも廃社寺として記載されていて，近世中
期にも既に存在しなかったものである（7）。したがって，山岳社寺の衰退はそれ以前の近世初期，も
しくは中世末の戦国期にも既にあったらしい。何故ならぽ，r作陽誌』にも；戦国の武将が築城に
当って社寺境内を利用退転させたり，戦火によって炎上消滅したもののあることが屡々記述されて
いるからである。
　全国的な分布図（第1図）において既に認められることであるが，山上社寺が極めて密集する美
作の河谷から，津山盆地一勝山盆地北端の線によって境される北方，中国山地の背梁部には，ほ
とんどその存在が認められない分布上の空白部が存在して，以北伯者大山寺および倉吉南方の三徳
山三仏寺に至るまでは山上の社寺がない地域がある。何故にかように著しい地域的対照がみられる
のかは，1つの問題であり，多少の見解を後述することとして，今はその事実を指摘するに止める。
　さて，前述した山上に社寺の並立する最も顕著な事例，落合町の木山宮及び木山寺について，こ
の地方でもっとも信頼し得るr作陽誌』には，つぎのように記される。
　r木山神社　木山村（今落合町木山）にあり。祭る所は素…翻鳥尊，因りて木山午頭天王と称す。
　社例は多く砥園社に準ず。華表の額社役の記，古来みな書きて感神院と日う。当社は南三郷（落
　合町鹿田・栗原・垂水）及び別所，佐引，一一色，関，久米郡北分内奥山手村の惣氏神なり（中
　略）。末社数宇山内に散在す。これを略す。また木山狐というもの，其の員七十五，奇を作す記
　すに勝うべからず，社僧普善寺を或は木山寺と日う（下略）。」
一方木山寺についても，つぎの記載がある。
　「医王山木山寺は木山村にあり。府（津山）を去ること七里，一に普善寺と名つく。この山は素
　蓋鳴尊鎮座の地にして，普善寺は別当の院なり。赤松守護の時木山邑三百石を以て社領となす。」
　（この寺は真言宗，会陽があるので近在によく知られている。）
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第12図
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　近世中期の作とみられる木版の「美作国木山宮絵図⑧」によると，図では手前，方角としては東
に当る山頂小平地に木山神社の社殿，西側に寺院があって，各々幾棟かの建築群から成る。しばら
くこの図（第12図）によって，当時の木山宮と木山寺との関係を考えてみよう。
　木山宮では神門が図の左下にあり，その外には鳥居の一部と燈籠が見え，神門の前には石段上に
拝礼土下座の人が2人みえている。神門内にも2人歩いており，左右に石燈籠と石壇上に尾を逆立
てた狛犬か獅子のような姿の像が建てられているのがわかる。その上に石階があって，登った左側
に手洗所らしい建物と浄水盤かと思われる大鉢が置かれている。石階を登った右側には樹木の向う
に鐘楼がある。ちなみに美作から備中北部の神社には，現代でもほとんどの境内に鐘楼が設けられ
ていて，近世までの神仏習合形態の名残を止めていることを注意しておこう。
　さて正面には両側に狛石を配した拝殿がある。その後にやや喰違った形で正面に小鳥居のある本
殿が設けられているが，現在は本殿は県指定の文化財になっており，それ以外の建物はすべて山麓
に移築されてしまったので，近世の状況はこの絵図によらなければうかがうことができない。
　本殿に向って左には守札を授与するらしい小屋があって人の姿もみえる。また，本殿の背後に鳥
居をもつ建物と小祠があり，その中央に尾を立てた狛犬らしいものが描かれている。共に末社とみ
られるが，小鳥居のあるやや大きな方がr作陽誌』にみえる木山狐を祀る善覚稲荷で，小祠はおそ
らく多くのこの地方の神社の末社となる境内守護の荒神と推定される。木山狐善覚は実はこの木山
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神社に奉仕した山伏小山善覚坊の霊といわれ，今はその善覚稲荷の下位の末社古車稲荷の石塚の方
が神使として信仰される。しかし，近世においては善覚稲荷が木山宮の使者として民衆の畏怖と崇
敬は本社をしのぐものがあった。
　手前の木山宮の石垣と道路をへだてて図の上方には木山寺が示されている。実は善覚稲荷社の傍
から石段を降ったところに伯者大山への参詣街道が通じており，木山寺との間には旅客のための旅
館もあるのだが，この絵図ではそれら一般民家は霞でかくされている。この街道は木山寺に登る石
階の下を通り山下の落合町の旭川の河岸に向うのである。
　木山寺も街道から石階を登った上にあり，図の左の門が正門で，正面に本堂があり，それと回廊
で続く庫狸，客殿などがみえる。この部分は現在多少模様が変っている。本堂に向って左の建物が
開山堂，石階の下石垣の前が広場になっていて，ここで江戸中期以来正月十九日に男たちが裸で
くしんぎ〉を奪いあう会陽の行事があり，大観衆で賑わう。
　以上が近世中ころまでの木山宮と木山寺の状態であるが，これと対照してその後の幕末から明治
初年の状況を示すと思われるr作州木山宮略絵之図』をみよう（第13図）（9）。こちらは神社と寺院
の関係位置が前の図とは反対になって描かれている。これは北方の大山参詣路の側から登って参拝
する形をとって描いたために，寺院が右，神社が左という形になっているのであって，しかも南面
した社寺を示しているため，いささか無理な表現をとったのであろう。
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　社寺ともに前図にくらべて針葉樹の密林に囲まれているが，これは人工造林と思われ林業の価値
が高まった時代であることを意味するように思われる。街道に往来の人が多く木山寺庫裏は新しい
形であり，その裏に旅館らしい民家があることもわかる。木山宮の本社拝殿の前には牛の寝姿が置
かれているが，これは安政4（1857）年の奉納にかかるものであるから，この絵図の作製は臥牛石
のない前図よりも新しく，同年以後に描かれたものであることが明瞭である。本図でもっとも注目
されるのは，山下に示された落合市街の有様で，ことに旭川に沿う石垣の下につながれた川船のあ
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　だいせんることが注意をひく。当時の落合は人口の多い吉備，岡山地方の人びとの伯考大山参詣の要地で，
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ひるぜんここまで旭川に沿って北上してきた旅人はここから山上に登って木山宮と木山寺を拝し，蒜山原を
通って大山に向った。帰路はまた落合から川船に乗って岡山まで水路を降ったのである。木山神社
とその別当寺木山寺とは，こうした要地をおさえて往復の旅人の信仰を集め，それによって繁栄し
得たものと思われる。すなわち，かような山岳社寺の有力なものは，単に平地に臨む景勝要害の地
というだけでなく，その下に人口が多く信者を集める便宜の大きい場所を控えていることが重要で
あったのではなかろうか。
（4）山岳社寺と神使の存在
　さきにみた一色の八幡社と妙法寺あるいは木山宮と木山寺の場合に注意したよ
うに，別当寺をもつ神社にはその崇敬する主神のほかに，その神の使者が存在す
ることが多い。それは主として野獣の姿と考えられている。たとえぽ八幡社の場
合，末社追月社はヤッテイサンといわれる狐と狼との間の子のような姿と考えら
れ，南方熊楠先生の考証ではインドの野獣ジャッカルの漢訳である野干が転託し
たものらしい（1°）。木山宮の場合にはさきにみた善覚稲荷で修験者善覚が使役し
た狐霊と信じられている。伯書大lLl神社の使者は下山狐と呼ぼれるやはり狐であ
るという。
　美作でもっとも神格の高い中山一ノ宮神社の使者は猿であるといい，境内に猿
神社があって猿の姿の守り札を出している。第14図に示したのがそれであるが，
この神社については『作陽誌』が詳しいので，これをまず引用してみよう。
　「長良嶽　中山大明神鎮座の地なり」
　「中山神社　西一宮村に在り。或は仲山に作る。祭る所の神は吉備武彦命，便
　ち是れ吉備社と同社なり。一宮記に曰く，吉備武彦命は備前備中備後三国の一
　宮なり。今案ずるに美作はもと吉備の国なり，和銅6（713）年4月乙未備前
　を割きて美作を置くの時，吉備一宮を勧請し，又美作一宮と為す。蓋し中山と
　号するは吉備中山より之を移せるを以てなり（1D」
　このような由来の神社であるが，その元の神社である吉備町真金の吉備津宮で
は，本殿の内に四つの御先社，つまり神使の小社が祭られており，崇り神として
畏敬されること主神に過ぎるものがある。そして美作の中山神社ではその御先神
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が猿と信じられたらしい。この伝承は早くr今昔物語集』やr宇治拾遺物語』などに，生贅を求め
て崇りをする老猿を犬を使う関東方面から来た狩人が退治して，住民の難を救ったという話として
記録されている。当時の一般民衆の認識の中に主神よりもその使役する小神が畏敬されていたこと
がうかがわれるとみてよかろう。これは後節で述べるように，山岳に立地する社寺の原始的信仰を
うかがう上に，重要な視点を提供するものである。
　さて，この一宮神社では現在も猿は神が姿を現わすときの仮の形とされ，また神の使わしめが猿
であるという伝承もある。近世にもこの伝承は近村に存在し，r作陽誌』に採録されている。
　「石原川　東田辺村にあり，此川に猿淵あり。俗説に彌猴（おおざる）は，一宮の使獣なり。神
　のために湯原山王認管に奉使すれぽ則ちつねにここに浴斎す。よりて名つくと。源は黒沢に出ず。」
　黒沢山には別に山上に万福寺があって虚空蔵を祀る寺である。ここにも猿がやって来た。
　「猿休　華表を去ること東13町。石有り。猿の腰掛と名つく（中略）。旧説猿を以て一宮の使獣
　と為す。是の故に瞥殿谷に猿祠有り。小原村も亦之れ有り。今は皆道祖神祠と為る。蓋し道祖神
　は猿田彦命なり。因りて附会して名を作る。笑うべし。又黒沢山の僧伝う。曽て一宮に霊猿有り。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　か　毎月十二夜，黒沢山に上りて仏殿に寝る。雨風霜雪の夜と錐も之を閾かず。名づけて通夜猿と日
　う。」
黒沢山万福寺は伝承では和銅6年すなわち中山神社のはじまった年に，同じく山上にひらかれたと
いう。中山神社そのものが，全く縁もゆかりもない小丘の端に美作の国衛が建てられると共に吉備
津神社から分祀されたとは考えられない。つまりは，その場所が霊地であると判断されたからこそ，
この地がえらぼれたのではなかろうか。
　その神聖さを示すものが，時あって出現する猿であったと論者は考えるのである。その推測を支
持するものにつぎの事象がある。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　にえどの　「蟄殿谷　本社の西南3町余に在り。古の庖厨なり。昔歳時の祀に牲を用う。故に牲殿と名つく。
　此の地に猿祠有り。
　つまり，神に牲を捧げる場所に猿の祠があったので，この場所に猿が現れて供物を受けたのであ
る。現在の本社は古来の位置か否かは疑わしいが，その向って左側に細い道があり，西は山，東は
川が流れる所を山の裾を伝って北に進むと，正面に山が迫って川岸が歩けなくなるところに数十m
の岩壁があり，岩上に小祠があって赤い布の縫いぐるみの猿が多数供えられている。子供の安全，
子育てを祈願するところであって，そこに通ずる本殿傍の道をサルミチと呼んでいる。サルミチの
入口にも猿神社があって守札を出しているが，一般民衆の信仰はさきの岩崖に集まっている。
　地形的にみると，この岩の上は北方山中の猿群が平地に降って来る場合に，もっとも便利な尾根
道であり，そこから川の水を飲みに下るのにもっとも良い場所がこの部分であろう。サルミチは社
前に猿が出入するもっとも捷径として通行したところではなかったろうか。猿の出没が神意のある
ところとして，それによって事の吉凶成否を占い，その聖地を占めて一宮を建てたのではあるまい
か。そして，ある時代までその猿によって呪法を修するのが，黒沢山に住む修験たちではなかった
かと考えるのである。
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　なお，中山神社を開創したのが狩猟者であり，子孫が西田辺村に居住して行者となっていたらし
い点は，別に狩猟者が社寺をひらいた伝承とその意味を考えるときに論及したいと考えるので，こ
こではこれ以上は言及しない。
　三浦秀宥の研究によれぽ，岡山県一帯はわが国でもことにミサキ信仰の強烈な地方である。吉備
津神社という県内第一の神社においてすら，主神よりもそのミサキが民衆の畏敬するところであっ
たことは既に述べた。その分社である中山神社のミサキ神が猿であったことはいま述べたところで
ある。そのほかの美作の神社で注目されるミサキは，これまでも度々ふれてきたオイッキサマであ
ろう。これにも神使の性格が顕著であって，それらの神社で当年の祭儀の頭人となる者が，自宅に
迎えて祭祀しておく小祠をそのように呼んでいる場合も少くない。文字としては御斎様と書くのが
当っているようで，神事頭人の家の庭にいつきまつっておくという意味から来ているらしい。その
神体であるヤッテイサンは，承応（1652～54）年間に描かれたという落合町上河内の熊野神社の絵
馬にみる絵姿では，口が大きく裂け耳が長く兎に似て垂れ，尾が長く胴短かで後肢が著しく発達し
た異様な形の動物である。もちろん想像上の動物ではあるが，各地のオイツキサマの小祠の中には，
類似の動物の像がまつられている場合もいくつか認められるという。また，オイッキサマの祠は一
般に扉がなく，開かれた口に簾を下げてあるだけである。扉のある場合は祠の後部の壁に穴があい
ていて，そこからオイツキサマが出入するのだと考えられている（12）。
　何故にそれぞれの神の使老が，或種の野獣の姿をとるのかについては，およそつぎのような考え
があったからではなかろうか。すなわち熊野権現の烏，稲荷大明神の狐，三峯神社の狼といったよ
うな事例は，それぞれの神を奉祀した地方の山中で修行を志す者が，その身辺に出現する野鳥野獣
の行動を手がかりとして，神の啓示を感得しようとしたところに源を発するのではなかろうか。現
今の民俗の中にもその残存は認められるのであって，柳田国男によれぽ，つぎのような事例が示さ
れている（13）。
　「エソノコ　遠州周智郡などで，深山で稀に見る小犬ほどな獣だといふ。別に害をせぬが，之を
　見ると狩の獲物が無いと言って，山民は之を忌むといふ。エンノコは小狗のことで，山神の愛犬
　を意味して居るのである。
　オンコロ　山の神のエンノコ即ち小犬と呼ばるX深山の小獣を，諏訪ではオコジョ，南安曇郡で
　は又オンコPとも謂ふ。胴の径一寸五分，体は円筒形，長さ五寸に尾も五寸，夏は褐色の毛，秋
　には灰褐色，冬に入って純白となり，尾の尖のみ黒くて愛らしい。高山に巌居し里へは下りて来
　ない。えぞいたち一名山いたちといふ獣に宛てられてゐる（南安曇郡誌）。挙動が異様な為に神
　秘を以て山民の眼に視られて居るのである。
　ヤマノカミノコロ　木曽で山の神のコロといふのは，山いたちといふ一種の獣のことである。蝦
　夷馳と似て更に小さく，高い山に住み冬のみ麓近くまで降りて来る。冬は毛が純白になり，尾の
　端のみ黒い。穴居して樹上へ登らず，地を走り人を怖れない。富士にも日光にも居るが，土地ご
　とに名がちがって居る（木曽採薬記）。山の神のチンコロ又オコジョなどといふ処もある。コロ
　といふのも子犬のことである。その挙動を見て之を山の神の家畜と解したので，捕へたり逐うた
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　りすると崇があるとも言ひ伝へて居る。
　クロンボウ　山の神のチンコロ即ちオンコロと同じ物らしいが，紀州では是を本草の雷獣のこと
　だと謂って居る（紀伊続風土記）。全身黒色，咽の下から胸にかけて，一種の赤黒毛がある。そ
　の糞爵香の気があり，風雨の時に出つといふが，土佐には他の毛色のものも有るさうである。美
　濃でクPンボといふのはオンコロの方らしいが，比較に困難だから是を究めることが出来ぬ。
　オヤマクダリ　またノクダともいふ。赤黒く小さい栗鼠のやうな動物だと説いてゐる。これに遭
　ふと山を下るといふ。猟人も之をとらず，石を打付けて大怪我をした人の話もある（信州上伊那
　郡美和村）。
　イツピキザル　孤猿。芸州中野の山邨ではこれがあらはれると，何か変事があるとて恐れる傾き
　がある。
　ヤマノカミノハラタチビ　月の九日を阿波の三好郡ではさう称して，山師も炭焼も山に足をいれ
　なかった。山の神の使は首に輪のある小蛇とも四十雀とも謂ひ，四十雀が花柴を御へて飛んでく
　ると，その日は山入りを忌む習ひもこ瓦には在った。」
　ここで，この社の現況を調べた三浦秀宥がつぎのように述べていることに注意しよう。著者の推
論がほぼ裏付けられるのである。
　「津山市一宮，中山神社は牛馬の守護神として信仰が篤く，昔は牛市が立ったり，牛を索いて参
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ひと　詣する人が多かった。お猿はそのオツカイシメであるといい，ことに孤つ猿は神命を帯びている
　として忌まれた。末社に御先社と猿神社があるが，この両社は，もとシロゴロウの神という1社
　であったが，いつの頃からか分社して祀るようになったという。社伝に，中山の大神が長良嶽に
　降臨された時に，孤猿をひきいてお迎えされたのがこの神であったという。鳥居の東町の所に猿
　の腰掛石があり，社殿の背後，裏山から下りて来る道を猿道とよぶ（14）。」
　さらに三浦はつぎの資料を提示している。久米町桑上にある貴布禰神社は山上にはないが，境内
には深い谷があって森厳の気には富む土地である。この末社に奥御前宮があり，神使の狼をまつる
とされる。社殿の背後には丸い穴が穿たれ，社前には狼が好むといわれている塩が多量に信者によ
って奉納されている。社殿の後の岩には狼様の足跡という孔があり，ここにも塩が供えられている。
備中高梁川の側の山にある木野山神社も狼をまつり，同様に塩が供物として奉納されている。
　桑上の奥御前宮の信者は11月13～15日が大祭で，狼様を勧請する信者はここから小宮に神札をい
ただいて行き，翌年の大祭にそれを返却する。途中で立止ったり，小用をしたり，又後を向いたり
してはならない。必ず2人が連立って迎え送るものとされている。この小宮には雌雄2匹の狼が入
っており，大祭にもとの宮に来て仔狼を生むからだと伝えているのは㈹，狐を神使として迎えた
家がクダ狐を飼っており，しだいに仔狐を産んで75匹にふえるという信州や出雲あたりの伝承とよ
く似ている。木山狐で75匹だというのも，こうした信仰の延長上に位置するのではなかろうか。
　そしてこの小宮は信者の庭先に杭を立てて高位にまつっておく。祠の正面に扉がなく，簾を下げ
ておく点はオイツキサマと類型を同じくする。こうしておくと狼様は狐狸や悪霊を追払い，火災や
盗難をも防いでくれるという。
一27一
30
第5表
本社寺所在地　　1　末
調査地附近におけるオツカイシメをまつる社寺の概要
社・末社所在地　1社殿の穴1　備 考
津山市
一ノ宮中山神社
津山市
ニノ宮高野神社
北房町中井
高　岡　神　社
落合町高屋
天　津　神　社
猿　宮△
御前神社
四十厄神社△
斎神社△
難踏讐鞠陣・院△
鳥取県
船　上　神　社
久米町
貴布祢神社
加茂川町
豊　岡　神　社
加茂川町
久保田神社
北房町
真言宗薬王寺
落合町
真吉宗木lll寺
美甘村
真言宗宇南寺
加茂川町
天台宗円城寺
狼さん△
奥御前社△
おいつき社
魔法様
　　（本社）△
牛頭天王△
古車稲荷△
毘利見稲荷△
提婆天堂？
津山市一ノ宮
津山市ニノ宮
上房郡北房町中井
真庭郡落合町高屋
高梁市木野山
?
???????????????
O
?
，?
??????，??????? ??、?
??
?????
i鳥取県東但郡赤碕町　｛　（？）○
久米郡久米町桑．E
御準郡加茂川町豊岡
御津郡加茂川町細田
上房郡北房町阿口
真庭郡落合町木山
真庭郡美甘村
陣灘加茂川朋城
???
○
石塚○
○（2つ）
　？
　狼カ　サキという。
　牛馬の神として勧請，美作の
　小祠は穴あり
　勧請小祠は扉なく，簾を垂れ1　てミサキの出入を便にしあ
　り，a　正面扉に穴あり，珍らしい。
狸をまつるという。
山上の寺の鎮守社としてまつ
るもの。一一・maに山上寺院に多
し。
牛頭天王の末社か。
正体は狐なりという。
動物の姿と考えられ，オイカ
ケルという。
△は動物の姿が神体とみなされる。三浦秀宥の調査に加筆（1983年3月までのもの）
（このほか，実見していない伯書大山寺の下山稲荷にも穴ありときく）
　湯原町種の妙見山には妙見神社があって，やはリミサキがあるが，この峯つづきには伯書船上山
から勧請された狼様が祀られているという。このほか久米郡各地には蛇をツカイシメあるいはミサ
キ神としてまつっている神社が散在する。そのほか，個々の家系や一族の守護をするミサキは各所
にまつられ，その仮の姿が種々の野獣であると考えられている事例も数多いのである。
　以上のように，美作地方の神社では主神よりもその末社にまつられる神使あるいはミサキが強く
信仰され，しかもそれらの姿は野獣とみなされることが明らかになった。このうち，著者が実地に
調査した神社について，オツカイシメの社の扉もしくは背後に，それが社殿に出入する穴を設けて
あるものを第5表に一括してみた。この穴がないとオツカイシメは獣なので出入ができず，したが
って怒って崇りを現わすというのである。その一例として大山神社のオツカイシメである下山狐を
まつる下山神社の社殿について，島根県文化財保護審議会委員牛尾三千夫は，つぎのような事実の
あったことを記している（16）。
　「下山明神の縁起などについては，（中略）下山権五郎（源五郎とも）一光道法印一なるものは，
　備前児島の五流山伏であったとするのが，最もこの場合にはふさわしい。大神山のミサキ神とし
　て，白尾の狐を駆使して霊界の諸問題までにも関わっていたことが思われる。先年安芸厳島神社
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　の建築技師であり，広島県文化財保護審議会委員の岡田貞治郎氏が私に話されたことは，自分は
　伯書の大神山神社の改築の仕事を頼まれた際，それと一緒に下山明神の社殿も新しく改築したが，
　その新しい社殿が間もなく覆された。報せを受けて行って見ると，左程大きな社殿ではないが，
　どうしても倒壊した理由がわからなかった。また建て直して帰った。その内再度倒壊した知らせ
　があったと云う。その直後，県の委員会で私の隣席だったので，その事件を話された。《それは
　社殿の後側に穴が開けてはありませんでしたか。貴下はその穴を開けて置かなかったのではあり
　ませんか。その穴へお参りした人々が赤飯や油揚げなど，狐の好物を入れておくのですが，その
　穴がなくなったために狐達が腹を立てて，社殿をくつがえすのでしょう。早く行って元通り穴を
　開けなさい。》といって其日は別れた。後日逢った時，《大変よいことを教えて下さいました。
　穴をあけましたらそれからは倒壊することはなくなりました。》とのことであった。下山明神の
　民間信仰は今も生きている一つの証しになることであろう。」
要するに，この地方の信仰者にとってはミサキ神は野獣そのものであり，したがって社殿の中で生
活するためには，神といえども出入口がなくては困るという考え方を・しているわけである。
　なお，三浦秀宥はつぎのような例もあげているので，蛇足の感はあるが記しておこう。東部美作
の勝田町梶並の梶並八幡宮，久米郡中央町打穴の当屋などでは，当屋になった家では頭人の起居す
る室の障子を閉めきらず，必ず少し開いておく。これはオイツキサマがそこから出入することがで
きるようにしておくためであると言い伝えている（17）。おそらく，このような形式は近世又はそれ
以前には，より広くかつ多数に存在していたものであろう。何故ならぽ，この種の民間信仰は新た
に発生してくるものとは思われず，近現代にはいわゆる残存としてしだいに減少してゆくものと考
えられるからである。
（5）山岳信仰と野獣の行動
　美作における神社の奉祀が，それ以前に野獣が出没することによって住民に神異を感じさせてい
た聖なる場所を選定して行われたという，一宮中山神社の伝承は，われわれ山岳信仰の研究者に，
古代における山岳信仰の発生についての重要な着想を与えるものと考える。三浦秀宥の調査したと
ころでは，岡山県における古代神の代表的な存在である吉備津神社を，それぞれの地域神として勧
請した神社がある場合に（美作一宮中山神社もその1例），その神名はすべて御前社あるいは御先
大明神であるか，もしくは吉備津神社鎮座前の地主神である岩山明神のいずれかの名称を有してい
るという。すなわち，本社の神使をいただいたという形式なのである。美作地方も旧吉備国として
同様の信仰が行われていたとみるならぽ，中山神社そのものが御先神としての猿をもっていたのだ
から，美作国内で中山神社を勧請した神社も，やはり実は中山神社の御先神としてその使者あるい
は地主神としての猿，もしくは山野の動物の姿を奉祀する形をとったものではなかろうか。たとえ
　　　　　　　　　　　　　いつぎゆうぽ一宮を勧請した勝山町横部の一宮神社（いちのみやと呼んでは本社と混同するので，呼びかえた
のであろう）がそれである。ここの当屋はこの宮のオイツキサマを庭前に奉斎するが，その祠には
やはり扉がなく簾を正面に垂れてあるのみで，神はそこから出入されると考えている。既に述べた
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ようにオイツキサマの姿は，狼か狐のようなものと見なされている。
　このような信仰形態が，もと山岳に対する信仰から発達して，次第に丘陵平坦地の一般社寺の信
仰にまでとりいれられるに至ったののか，それとも逆に一般住民の思考として至高の神格に直接日
常接することが忌みはぼかられて，自己と最高神との中間に神使としての小神であるミサキを介在
させることになったのか，そのいずれであるかを決することは日本人の宗教史を考える上での大問
題であって，軽々しく判定を下すべきではないであろう。
　しかしながら，古代における日本列島の山野は至るところ原始的な林相に覆われ，天然の鳥獣が
自由に行動する土地が広い範囲を占め，平地においてもその出没が多かったという過去の姿に想を
至すならぽ，筆者はまず，山岳林野を占める神が人界に現れるとき，鳥獣の姿になって行動すると
思考されたのが，かような信仰の原形であるように考える。その1つの根拠となる住民の伝承が，
岡山県内各地に存在するマスジあるいはナメラスジと呼ぼれるものである。
　r禁忌習俗語rk（IB）』にはナハメノスヂとしてつぎのように説いている。
　「縄目の筋，又縄筋，或は魔筋等色々の呼び方がある。岡山県では主として此筋に当る土地に家
　普請をすることを忌むが，或は又ここで転ぶと病気になるといって，近よらぬ様にして居る処も
　ある（佐用）。備中吉備郡では此筋にあたる山々や尾根通りに，処々に目立って大きな松があり，
　天狗が夜中に松から松へ飛び渡る。その間の直線の下が縄目の筋だと謂ふ。これに家を建てると
　必ず屋鳴りがする。之を天狗の羽音といふ。普請をするには何よりも先に此筋にかかって居らぬ
　か否を確める（岡山歴史地理1巻2号）。小豆島で此筋を豊太閤の縄を引いた所といふのは混同
　かと思はれる。」
以上は多く岡山県南部の，丘陵や平野部で伝承するところで，岡山市附近の条里地帯ではこの筋を，
条里の基線を誤り伝えるものという説もある。しかし，吉備地方のように山々あるいは尾根筋を通
るとなれぽ，条里の基線とはいえまい。さらに，その筋を天狗が通るというのだが，日本民俗学で
は天狗という怪物を古代の山の神信仰が零落し，これに中世の修験者のイメージが混入して形成さ
れたものと推測するのが通例である。したがって，かような筋は山の神の信仰とかかわりがあった
と考える方がよいのではなかろうか。
　また，同書はナメラスジについて，つぎのように述べている。
　「縄目の筋を備前の東部では魔筋，昔魔の通った跡といひ（邑久），或はナマムメスヂ，又はナ
　メラスヂといひ，作州でもナマメスヂ（久米）もしくは魔もの筋といふ（苫田）。多くは縄目の
　音変化かとも考へられるが，ナメラといふのは青大将を謂ふ土地もあるから，或は蛇の力と解し
　て居たのかも知れぬ。家作が此筋にかXって居ると病人が絶えぬといひ，新たに建築する者は十
　分に警戒するのみでなく，単に通り合せただけでも気分が悪くなることがあるといひ，又化物の
　出る処だと思って居る者さへある。和気郡の某処の魔筋では，火の玉が通るともいふ（岡山県文
　化資料2巻6号）。」
　これらの禁忌はいずれも岡山県南部のものであるが，三浦秀宥の調査による美作の調査（19）は，
つぎにみられるようにやや古態を示すものと認められる。
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　「鳥取・岡山両県の境，烏ガ山から擬宝珠ガ岳を結ぶ尾根のあたりから，渓ぞいに川上村苗代部
　落に下る山腹のあたりを大ナメラと呼ぶ。美作地方では，泥土のぬるぬる滑る所をナメラ・ヌメ
　リ・ノメと呼ぶことがある。
　　落合町吉から臼谷を越して，旭川の横瀬を渡り，旭町西川に下りる山腹は険しくて容易に人の
　通れる所でもないが，これをナメラスジともマミチともいう。昔はナメラスジを通ると異様な獣
　に逢うことがあり，そうすると激しく頭痛がしだして，家に帰って寝こんだという。時期は旧9
　月の半ば頃であった。
　　久米町里公文のナメラも山から麓に続いていて，そこを通ると髪の毛が立つように思われ，ま
　た魔に誘われるような感じがするという。時折りは風もないのに木の葉がごわごわと揺れたり，
　或る時はギソヅチが転り出たりする。ギンヅチは頭も尾も同じ太さで，すりこぎに似た白い蛇と
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　，ti
　いう。20年も前には実際にそれに出逢った人もあったという。落合町から勝山町月田に越す坂路
　の中程に郡芝といって，関川に臨む崖があり，そこもギンヅチが転ぶといって恐れ，マスジに当
　るという。関川を隔てた対岸の山の中腹に，清水寺の仁王があり，昔はそのほとりにミサキの木
　　　　　　　k　があって，旧正月14日に，関部落の人が藁の蛇を持って来て檜の大木にかけた。
　　津山市内にあるナメラスジは椿高下の本沢家の庭を通っている。獣のようなものが通る道筋で
　あるといって，本沢家ではその通行を妨げぬように，土塀に穴をうがってある（この穴は昭和40
　年ころふさがれた）。勝山町荒田部落の中ほどから，背後の山に向ってマスジが通じている。こ
　　　　だいせん　れは「大山お山のオサキ」とゼって，気味の悪い所であるという。
　　　　　かつた　　落合町鹿田部落の東南端に当る城山は，城山狐の居る所といい，マスジに当っている。城山の
　裾根に備中川が流れよる所にもとは淵があって，ミサキが籠るといった。今もこのあたりでは時
　々奇怪なことがあり，城山の裾を備中に出る県道が通っているが，夜はことに淋しい所である。
　終戦後すぐの頃，1里ほど川上の栗原に帰る老婆が城山の鼻を通りかxって送り狼につけられ，
　やっと家に帰りついて人心地がついてみたら，まだ雨戸の外に獣の動く気配がしていたという。
　送り狼につけられたら，口をきいたり，後を向いたり，立ち止ったり，転んだりしてはいけない
　という。
　　落合町鹿峯の南の山裾から，坂本部落を経て不動寺部落に向う一筋の道があるが，これをマミ
　チとかオオカミミチといい，ちょうど氏神栗原神社の森の下を通る。そこが社殿の背後に当って
　いて，白狐が居てオウマガトキに通れぽ土を投げるという。オウマガトキはツウツグレともいう。
　　　じあかり　また地明のなくなる頃，人の目鼻の見分けがつくかつかぬかの頃ともいう。この時刻に口笛を吹
　けぽ魔物がよってくるという。
　　落合町田原から川東小学校の裏手にかけてナマメスジがあるといい，夜，犬に似た獣の通る音
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ほとけだb　が聞えるという。鏡野町には，沢田から総墓地東に向い，そこから仏thLを経て旧道を通り抜け，
　地蔵様の所を通って大林後に出るマスジがある。魔の通るスジであって，そこに家を建てると不
　幸が続くという。」
長々と引用したから説明の必要もあるまいが，山間部のナメラスジ，マスジは野獣の通るウジその
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ものである。三浦の述べたマスジを地図化したのが第15図である。美作でももっとも山間に位置す
　　　おおる富村大の小川氏の説明では，山中のッジのようになった部分，つまり人の通路が野獣の通路と交
叉するところがいわゆるマスジであって，夜そこを通るとよく鹿，狐などに逢うことがあるのだと
のことであった。周知のように大方の野獣には彼等がきまって通る路があり，特別な事由がない限
りそれは一定していること人間の通路と変らない。このことを忘れてしまった平地田園の住民が，
ふとこの獣路を歩く狐狸や狼に出会って恐怖を覚えたところから，マスジ・ナメラスジの記憶が神
秘化されて伝承されてきたのであろう。野獣は他方で山野の神の姿でもあったから，しだいに恐る
べき妖怪や天狗のイメージで伝えられるようになったかと思われる。その解説として山岳信仰を説
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　だいせんき，その行動によって神意を述べる修験者の関与もあったのではなかろうか。「大山お山のミサキ」
が通る路という言葉の中にそれがうかがわれるように思う（2°）。
　さて，大山の神使はさきに記したように狐と考えられた。そして，落合町から木山宮を経て大山
に参詣する門口に当る木山にも狐が神使となっていたのは，つまりこの神社も大山系の山岳信仰の
施設だったということになる。善覚稲荷を使役した善覚法印は旭町小山部落の出身で，ちょうど大
神山神社の普明法印に相当する地位を占めていたらしい。
　三浦秀宥はまたつぎの事も記している（2’）。上山（ういやま）は落合町の南部にあって，昔，途
歩で山陽道筋から北へ伯者大山に参詣する者の通行する「大山往来」の峠であった。岡山市方面か
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らこの道を辿って来る者は，この頂ではじめて大山の姿を望むことができる。峠の登り口に大山智
明権現，すなわち大山の護衛に当る行者をまつる堂があり，堂と道路をへだてた反対側セこは当時の
大山修験で，幕末には医師をも兼ねた木村松伯という人の屋敷があった。この人は時々空を飛んで
大山に参詣すると評判があったが，明治初年に死んで今は家がない。かように，大山の信仰を背景
とする景勝の地，つまり最初にその姿を望んでこれを拝し，帰途にはそれと別離の拝礼を行うよう
な場所には，大山修行の功験をもつ医術や祈薦の兼務者が居住するという位置構造が，この地方一
般の山岳社寺の原型として存在したらしい。それが巨大化して木山神社と木山寺のような施設の形
式をとるので，上山の次に大山往来が登りつくのが木山の地であった。美作の山岳に位置する社寺
は，概してこの上山や木山のような地形上の位置を占めて設けられていたように思われる。その上
に，美作地方では北方，すなわち伯書の方位を奥と称して神聖視する傾向がある。たとえぽ，この
地方ではミサキ神よりもなお地位の低い霊として狐狸の類，無縁仏，怨霊などが考えられているが，
それらが起す崇りをゲドウと呼ぶ。病人が何かにとりつかれたのを修験者が祈疇をしていると，病
人がたいてい震えてくる。そして自分はどこそこからやって来たゲドウだと名乗る場合が多かった。
そのとき，位のごく低いゲドウならばサンダワラに紙の幣を立て，道の辻や川の流れに送って捨て
去るが，もし，多少とも位の高いゲドウであると竹の筒に封じ込めて蓋をし，これに刀の小柄を突
立てて送り去るのである。自分は伯者から来たゲドウだというと，同じゲドウのうちでも位の高い
ものだといわれたそうである（22）。したがって，現今では山陰といえぽ遅れた土地のように意識さ
れがちであるが，かつては備中・備前・美作といった山陽道に沿う地域からみて，尊敬すべき地方
あるいは聖地として北方が考えられていたらしい。それは伯書大山をはじめ，船上山，三徳山など
のような山岳聖地が鎮まる地方であったからではあるまいか。
　最後に，さきに問題とした美作に多数の山岳社寺が分布しながら，津山一勝山の線から北にそれ
らが全くみられなくなる理由を考えてみよう。それは，前述のように遠方から霊山に参拝を志す者
にとって，その姿を遠くから望む場所が，まず聖地化してゆくという事実と表裏する現象であるよ
うに思われる。すなわち，美作の低山を経て霊山に近づく径路では，霊山の姿は山上でのみ拝し得
られるのであるが，北方の津山一勝山線の北に連る山々を越えれぽ，もはや霊山の姿をさえぎるも
のはなく，行路は常時霊山を望みつつ近づくだけである。信仰の対象は既に目標となる霊山に直接
に移っているのであって，中継となる山岳社寺の必要はないのである。したがって，大きな聖地と
競合する小聖地は成立しえないことになるのではなかろうか。つまりそのような地区では山岳社寺
は分布上空白に近くなる。
　松岡実によると，美作の修験は多く里修験であって，彼等は直接山岳神に参拝することは稀であ
ったらしい。しかしながら，イズナ，野狐，トウビョウ，死霊など動物霊やそれに近い低い地位の
精霊に対して，祈薦，除病，除災などには絶大の験力を発揮した。それら民間信仰上の指導は主と
して，これら村落に居住する里山伏によって行われたところである。そうした里山伏の権威を政治
面で保護したのが山岳社寺であり，その代りに日常の加持祈疇の儀礼を委任するという形が，美作
地方における山岳信仰と民間信仰とのかかわりかたであったと認められる㈱）。ただ，これを詳細
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に個々の事例としてあとづけるためには，各村落の資料を検討しつつ実証的な研究を続ける必要が
あろう。本論はその入口を示したに過ぎない。
　（なお，本章で掲げなかったオイッキサマや，ヤッテイの図などは，〈和歌森太郎編：美作の民
俗（（1944））吉川弘文館〉に詳しく，多くの写真が掲載されているのでそれにゆずることとした。）
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（6）　干葉徳爾：山岳信仰に基づく社寺の発生と分布一特に美作地方を例として一駿台史65号（1985）
　　はその概報であるが，若干の誤りもあるので，その点は本報告で修正した。
（7）　長尾勝明著，矢吹金一郎校訂：新訂訳文作陽誌（1912）　復刻版（1963）　日本文教出版。
（8）現在木山寺で印行販売している。
（9）　これも現在木山寺で印行販売している。
（10）南方熊楠：狐と雨　民俗学2巻2号（1930）。
（11）　前掲（7）。
（12）　三浦秀宥：ミサキ信仰　和歌森太郎編：美作の民俗（1963）収載。吉川弘文館。
　　　三浦秀宥：岡山県の荒神　日本民俗学（旧）2巻4号（1955）。
　　　三浦秀宥：中国地方のミサキ　日本民俗学82号（1972）。
（13）　柳田国男・倉田一郎：分類山村語彙（1938）。
（14）　　肩ff掲（12）Q
（15）　　有訂掲（12）o
（16）　牛尾三千夫：伯巻大山の民俗伝承と芸能　五来重編：修験道の伝承文化（1981）収載名著出版。
（17）　前掲（12）。
（18）柳田国男：禁忌習俗語彙。
（19）　前掲（12）。
（20）　これらのミサキの通るマスジと呼ばれるものの主要な方向を，さきの第15図に記入しておいた。
（21）三浦秀宥：美作の山岳伝承　五来重編：修験道の伝承文化（1981）収載　名著出版。
（22）前掲（12）。
（23）　前掲（5）。
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3．　殺生人が開創した社寺の意義
（1）はじめに
　著者が本章で論じようとするのは，山岳信仰をもつ修験者と同じく，山の神の信仰を力と仰いで
殺生の業にたずさわった狩猟者たちは，いかなる宗教文化を携えていたのか，という問題である。
もっとも，それについては既にく明治大学人文科学研究所叢書〉として，r狩猟伝承研究一総括
篇一（1）』を刊行して若干の成果を報告してある。しかしながら，それらの大半は実は萩原教授との
共同研究を開始する以前からの，著者個人の研究成果であって，共同研究による成果そのものはあ
まり含まれていない。それ以後の資料を主として発表することにしたものが本章である。
　ここで“殺生人”という言葉で意味するのは，四国山地で用いる狩猟者に対する呼称を借りたの
であるが，彼の土地では漁業者のことを含めていないようだけれども，著者は古い用例にならって，
凡そ生命あるもの，鳥獣魚虫を捕獲することを生業とする人びとすべてを含めて用いることとした。
もちろん，虫類としての蛇や蛙を捕える業者はあるけれども，鳥獣を捕る狩猟，魚貝を得る漁人に
くらべれぽ数少いと思われるので，ここでは専ら後者のことを取扱うつもりである。
　ところで，何故に本題のような事柄を取扱うかという疑問に，まず答えておく必要があると思う。
俗に仏教は生物をあわれみ，その生命を奪うことを強くいましめる宗教と考えられている。いわゆ
る殺生戒というものがそれであるが，そうした通俗的な理解からすると，殺生人とはそのような殺
生戒を破りつつ生活している者，いわぽ罪ある人びとといえる。そうした仏の教えに従わぬ者が俄
に仏教に帰依し，寺を開き或は神社を祀って宗教に随従するというのは，理論的に申せぽ異常とい
っても差支えない行為である。もちろん，宗教者の側からみれば宗教の勝利を示すほめたたえるべ
きことであろうが，俗人からみると，その生業としての殺生を捨てることは，不思議なことといっ
ても差支えあるまい。しかも，実はかなりその数が多いのである。r今昔物語集』などをみても，
多くの狩人というものは強情我慢で，通常は僧侶などの説教は耳にもいれぬ者が大半であったよう
にみえる。
　単に狩は生活を維持するに必要だからというに止まらず，人はそれを試みれぽわかるにちがいな
いが，山野を馳駆し寒暑を凌いで野獣を追い，ただ一矢に獲物を倒す愉快さというものは，柳田国
男が「殺生の快楽は酒色の比では無かった。罪も報も何でも無い。あれほど一世を風靡した仏道の
教も，狩人に狩を廃めさせることの極めて困難であったことは，今昔物語にも著聞集にも其例証が
随分多いのである（2）。」と書いた通りである。そうであるとすれぽ，なおさら以て殺生を廃するこ
とは何かよくよくの精神的衝撃があったから，とみなくてはならないであろう。それならば，これ
は大きな山民の宗教的変革といわねぽなるまい。著者の問題意識はまずこんなところにおかれるわ
けである。とにかく，狩人が社寺の開創にかかわった事例は，全国的に分布すること第16図に示す
如くであって，単に偶然の事情とぼかりはいえないように思われる。
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第16図　狩人が奇瑞によって開創した社寺
9
（2）山岳社寺の開創伝承
　一般的に社寺の開創については明確なものが少く，記録されている場合にも作為された内容が多
くて信頼できないものである。しかしながら，いちおう伝承されているものから分類を試みると，
だいたいにつぎのどれかに属するといえる。
　（1）当時の高僧・名僧といわれた人が，諸人教化の道場，あるいは天下国家の安寧鎮護の祈願所
　　として設けたもの（3）。
　　　これが数の上ではおそらくもっとも多いであろう。
　②　当時の政治家あるいは経済上の実力者が，自己の安心立命，あるいは祖先の霊をまつること
　　によって一族の繁栄を願う，また自己が支配する領域や民衆の幸福であり発展すべきことを目
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　　的として，神仏に依頼するため社殿堂塔を造営したもの（4）。
　（3）中世の戦乱期に権力を得た者が，武力を用い戦闘を事とすることが多かった結果，その事に
　　坐して死んだ人びと（敵味方を問わず）の霊を慰めるための建立にかかわるもの（5）。これは多
　　くは寺である。
　（4）以上の社寺以外の特例。
上記のうちで，特に②と（3店の場合には，その建設の目的からして，当時の一般住民にとっても，
政治的支配者にとっても参拝に便利な，人口の多い平地，ことに都市に近接して，台地端や丘陵の
中腹などそれらの土地を大観できる景勝地に，その立地を選定することが多かったと考えられる。
少くとも，ことさらに人跡稀な山中や登禁の困難な高山の頂や岩壁などに造営されたとは考えられ
ない。
　ところが，ここにとりあげようとする殺生人，すなわち狩猟者が開創したと伝えられる社寺のほ
とんどは，その位置が高い山頂または急峻な山腹を占めていて，衆人の登拝はもちろん，少数の支
配者にとっても容易に近づくことができない場所にある。すなわち，いわゆる山岳社寺であって，
それらは（2），③の目的をもって設けられたとは判断できず，むしろ支配権力や俗衆の接触を避ける
目的で営まれたと解釈されるものといえる。したがって，これは宗教信仰者の自己修行の道場とし
て営まれたのが，少くも当初の建設の目的であったと解して誤ないといえよう。
　そのような社寺の例を示すならば，r太平記』に述べられた山城国の南端，大和の国の北東端に
甕える笠置山がある。標高としては僅かに289mであるが，木津川が深く下刻して四周急崖にかこ
まれ，花崩岩の風化侵食された岩峰が突出して断崖・露岩が多く，それには奈良時代とみられる仏
体が刻まれたものが多い。したがって，古くから信仰された土地であることが確かである。この山
頂には巨岩が重っていて，＜くぐり石〉〈平等（行道）石〉〈太鼓石〉〈ゆるぎ石〉などの名がつ
けられており，さらに東西のくのぞき〉〈蟻の戸渡り〉などの難所や行場があって，古くからの修
験道の道場とされていたことが明らかである。r寺社縁起』に収めた桜井徳太郎校訂の諸山縁起に
は，この山は役行者開基の一代峯というとあって，平安朝末期には修験道場であったことが明記さ
れている㈹。ところが，鎌倉期の元久元年に整理されたかと思われる豊島修氏校訂の「笠置寺縁
起」では，それとは異っておよそつぎのような開創由来が説かれているω。
　すなわち，天智天皇の皇子なにがしという方は文武にすぐれていたが，或る時この山城国の南部
で狩を催された。もともと猪鹿を狩ることを好んだので，笠置山中で大鹿を追って馬を走らせたと
ころ，その先は断崖数十丈のところであったため，鹿が崖から転落し追った皇子はあわてて手綱を
引き締めたので，やっと転落はまぬがれた。しかしながら，馬は四足を一つにしてからくも岩上に
立ち，後に引き戻すこともできず，馬上の皇子は進退きわまったが，危くその難をまぬがれ生命を
全うすることができた。皇子はこれを山霊神仏の加護として，その岩壁に仏像を刻して報恩の証と
したのが，この山のはじまりであるという。この時，危難にあった場所の覚えとして，皇子がかぶ
っていた笠を脱いでその場に置いて来たから，この山を笠置と名づけたのだと説くのes　，文字にと
らわれたさかしらであろう。
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　こうして，狩猟者が神仏の加護を感じてひらいたという1つの事例となるわけだが，このいわれ
は，いかにも文字ある僧徒が説いたという感じがある。この場合は開創者が同時に天智天皇の皇子
ということになっていて，山岳社寺と皇室との関係が強調されている点が，それによって山を権威
づけようという意図を含んでいることは，校訂者も指摘するところである（8）。そのような笠置山修
験もしくはは衆徒のありかたが，後代に後醍醐天皇をこの地に迎える一つの理由ともなったのであ
ろう。しかしながら，本論としては，そのことよりも，これによって山の開創を仏教伝来よりも古
い時代におこうとした縁起作者の意図が注意されると豊島氏は解釈している。それは換言すれぽ，
笠置一山寺院のいわゆる清僧支配に対する修験たち行老といわれる人びとの，修験道の発生は仏教
よりも古いこと，したがって行者の地位を優越させようという意図が背後にひそんでいた，という
ことではなかろうか。
　いま1つ，狩猟者開創の伝承として越中立山の場合をみよう。この山は古来日本三名山の一つと
して，また火山活動としての地獄があって，そこに行けば死者に再会することができるとされて，
庶民の信仰が篤かったr［1である。この山は縁起によると文武天皇の大宝元（701）年に，猟師佐伯
有若なる人物があって，狩をするため立山に登り熊を見てこれを射たところ，忽ち姿を変じて金色
の阿弥陀如来の相好を現じた。そこで有若は殺生を廃してこの仏を立山権現と祀り，寺堂を建立し
たという（9）。もっともこの説はいわゆる公式の記事で，山麓の住民はもっと素朴に，似た話を伝え
ていた。たとえぽ，新川郡朝日町山崎の話では，弥治右衛門という猟師が熊を追って高山に入った
ところ，熊は忽ち姿を変えて白衣の神の形を現した。そこでこれを神と祀ったのが立山権現である
という（10）o
　この型の話は既にr長寛勘文』の中に収められた「熊野御垂跡縁起」にあって，紀伊国の熊野部
千与定（或は千代定）なる犬飼が，一丈五尺の大猪を追って山中深く入り，猪を殺してその肉を食
べたところ，その夜野宿していると空にかかっていた月が，天から降ってきて杉の梢に止り，怪し
んだ千与定が何物かと問うと月は答えて「我は熊野三所の権現也」と名乗った。そこで猟師はこれ
を尊んで一社を建立して祀ったのが，今の熊野神社のはじまりであると説いているのと類を同じく
している（11）。もっとも，現在の熊野大社は那智が滝を背後にやや山岳的な位置を占めるだけで，本
宮，新宮はいずれも低地にあるから，いわゆる山岳信仰と呼ぶのはおかしいという意見もあろう。
しかしながら，畿内の人びとからみれぽ，深山幽谷を越えて参詣する熊野大社は，熊野の山なので
あって，必ずしも海抜高だけで呼称するものとはいえないのである。日本語のヤマはむしろ森林を
指し，神霊が鎮る高山はタヶと呼んだことを想起する必要があろう。本稿で山岳信仰と称する内容
は，景観的には両者を総称するものである。
　ところで，ここに犬飼とあるのは思うにr今昔物語』やr丹生系図』などにみえる，多くの猟犬
を養って群犬を索い，猪や鹿を追わせてそれを包囲捕獲する犬山という猟法を行った人のことであ
ろう。高野山縁起でももっとも古い空海の伝記にはみえないが鎌倉期以後に成立したものには，弘
法大師が高野をひらくに当って，その案内をして自己の猟場を霊地のために寄進した狩人の話が出
てくる。狩場明神一名高野明神と呼ぼれる者がそれであって，r丹生系図』では「号宮内太郎，犬山
一38一
山地住民における宗教文化の展開過程 41
師也云云」と記されている。r今昔物語』に出てくるのは陸奥国の狩人であるが，紀伊半島の山中
にも行われた猟法であったのであろう。現在でも沖縄本島国頭の山中に僅かに行われており，近世
までは信州伊那谷にも若干は残っていたらしい（12）。
　それはさておき，立山の場合猟人佐伯氏は寺を開いたけれども自身は出家したわけではなく，代
々立山権現の別当として家系を伝え，現代でも岩鹸寺の集落は大方佐伯姓を称し，その中から日本
アルプスの名ガイドが数多く出ている。熊狩も佐伯氏の子孫がつづけていて，彼等の取って売る熊
の胆が後代の富山売薬の起源であるという話もある。熊野の千代定も，高野の狩場明神も，寺社を
開創した人物ではあるが自らは出家したわけでもなく，仏道にいそしんだとも伝えてはいない。一
生を俗人のままで終ったのである。その意味では別に仏教の勝利の跡というわけでもないようであ
る。殺生人が寺をひらいたという類型の伝承の中では，これが古いタイプに属するものであったの
かもしれない。
　この類型に属する殺生人開基を伝える社寺のうち，もっとも有名なのがr粉河寺縁起絵巻』にえ
がかれた和歌山県粉河町にある粉河寺の場合であろう（13）。ここも熊野大社と同じく山岳とはいえ
ない紀ノ川の段丘に位置するが，古記によると深い森林の続く中に位置していたらしいから，やは
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　く　じ　こり山中と呼んでよかったのであろう。宝亀元（770）年に猟師大伴孔子古が，山中に光明が輝くの
を見て恐れをなし，その地に小庵を立てて居住した。そこへ兼ねがね仏像を祀りたいと考えていた
ところ，或日見知らぬ童子が来て仏師であると名乗ったので，幸いと思って仏像を刻むことを依頼
した。ところが8日を経て仏師は一体の像を残して行方が知れなかった，というのが筋になってい
る。孔子古は猟師ではあるがその狙った獣がどうしたというのではなく，たまたま訪れた仏師に仏
像を刻んでもらって，これを安置した堂を建てたというに過ぎない点が注目される。
　一方に河内国（粉河寺の背後の山を越えれぽ河内・和泉である。）のなにがしという長者の娘が
3年こしの病気にかかっていたが，通りかかった旅の童子の祈りによって快癒したので，童子が住
むと語った紀伊国の粉河を訪ね，感謝しようと旅をして訪ねてみると，そこには千手観音が祀られ
る堂があり，観音の手には祈願の折に童子に与えた娘の紅色の袴がかかっていた。そこで長者たち
はこの仏像が童子に化して娘の病を治したことを知ったというのだが，この後半の部分は観音の利
益を説いてはいるものの，開創者大伴孔子古とは何のかかわりもない話といえる。つまり，通常の
仏像利益謳にすぎない。これなどは明らかに僧徒の手が加わっているのだが，それと狩人が寺を創
めたという事情とは，どうも結びつかないようである。
　五来重氏は，この種の狩猟者の社寺開創説話を解釈して，主としてこのr粉河寺縁起』をもとに，
およそ次のように説明している（14）。それは，この種の伝承は古く山の神を信仰して，その祭祀を
司ってきた狩猟者が，新らしい宗教としての仏教を説く僧侶に，その祭祀している山岳信仰の土地
をひきわたしたか，あるいは自ら仏教に改宗して僧侶となるという過程があったことを意味すると
いうことである。つまりは，野獣を狩ってそれを山の神に捧げて供物とするという，日本在来の原
始的な山岳信仰が，新らしい山岳宗教として起った天台・真言という山岳仏教に変ってゆく，その
変遷を猟師＝＝原始山岳信仰の祭司が，仏寺を建立したという形で説明したのであるというわけであ
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る。そのうちでも，多くの場合に，その猟師もしくは殺生人たちがみる奇瑞が，山中で光明のかが
やくのを見たという内容を語るのは，狩人が夜間山の神をまつるために燈明をともすためであると
も，五来氏は述べている。これes　一一見したところまことに巧妙な論理であって，著者などの間然す
るところではない。この説明が1981年に発表されてから現在まで，管見の及ぶ限りではこれに反論
した老は1人もなかったのではあるまいか。したがって，現在のところはこれをもっとも適切な解
釈とするのであるが，果してこれによって，すべてが充分に説明理解できるであろうか。まず，こ
の点をとりあげてみたい。
　たとえぽ，高野明神の伝承は空海自身の記するところには全くみえないぼかりでなく，それから
数百年を経てはじめて書物に現れてくる全くの言伝えである（15）。しかも，このように受けとり方
によっては全く弘法大師が高野山をはじめたという偉業を否定するに近い伝承が成立し，金堂の傍
に天野丹生津姫神社と，その子神としての狩場明神との二社が並んで祀られることになったのは何
故であるのか。それにはやはり高野山の山岳信仰的な面を維持した仏教的にはいささか適当でない
修験的な衆徒としての行人と，山麓住民がもつ天野大社の山の神の神的要素とを，原始的信仰とし
て無視することが仏徒たちにも困難であった。したがって開創伝承の中にそれらをもりこむことが
必要であったといえるのではないか。一方の比叡山の方には，どういうわけかこうした開創伝承は
成立しなかったのである。
　この五来氏の解説がもっとも適切なのは，山形県の山寺立石寺の開創伝承である，旧来の狩猟者
としてこの猟場をもっていた磐司萬三郎に対して，新来の山岳仏教の司祭老である慈覚大師が懇々
と説いたために，磐司は山を譲って出羽の北，秋田の山中に去り，マタギたちの祖となったという
話の場合であろう。このような点では，まことに五来氏の解説は当を得ているのである。
③　狩猟者が開いた社寺の全国分布
　いま，上記のような，殺生人が山岳社寺のまつりはじめた人物となっているという縁起を有つ場
．合について，それら社寺の分布を資料によって一覧してみたのがさきの第16図である。この図を一
見して明らかなことは，その特に多く存在するのが瀬戸内海斜面の東部から中国山地の東半にかけ
てであるということである。これに対してそのような狩猟者が多数にいたのではなかろうかと予想
される比較的未開発の地方，九州から中国西部の西日本や奥羽から関東にかけての東日本一帯では，
この種の伝承は，比較的稀であるということ，これである。もちろん，伝承のみあって現在は社寺
が消滅したものもあるが，それにしても平安朝以前にすでに西日本はもちろんのこと，東日本の山
間にも古代寺院趾というものは必ずしも稀ではない。すなわち仏教そのものはかなりに普及してい
たと推定してさしつかえあるまい。そうであるとすれぽ，このような，いわゆる畿内に近い地域に
殺生人開創を伝える社寺が濃密に存在すること，また，さきのいくつかの事例にみるように，その
伝承はいわゆる山岳仏教がかなりにひろまってから，かえって新たに発生したかにみえる。それは
何故であろうか。これが次に考察すべき課題であって，五来氏の解釈のみでは必ずしも充分にこの
疑問にこたえることはできないと考える。
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　何故ならば，五来氏が述べたような原始的な山の神信仰が，近畿などの文化中心に近いところに
かえって多かったとでも考えないと，九州や奥羽の辺境でそのような原始信仰が社寺の開創に結び
つかなかったということになりそうだからである。あるいは，それらの原始的信仰は辺境であるが
故に極めて強固であって，なまじいの仏教徒では改宗させることができなかったということであろ
うか。それにしても，たとえぽ奥羽には徳一上人というような高僧が巡杖していたのに，という気
がするのである。
　既に述べたように，殺生人たちが原始的な山岳信仰を捨てて新しい仏教に帰依したという形をと
る縁起は，一見したところ新宗教としての仏教の勝利を説くもので，その生物愛護の思想が狩猟者
の社会に普及浸透してゆく過程を示すもののように窺われる。しかしながら，この種の伝承が成立
するのが実は古くみても鎌倉時代以後だと推測されることを重くみれぽ，いま少し深く検討してみ
る必要があるのではなかろうか。その動機として語られるものが，果して狩猟者に殺生戒を理解さ
せ得るものであったかはやや疑わしいのである。
　たとえぽ，さきに五来氏が説かれたr粉河寺縁起』では，大伴孔子古が夜な夜な見た怪しい光明
は，彼に狩を止めさせる効果はあったろうが，それは必ずしも獣類を憐れめということとは関係な
いであろう。また，熊野権現が猟師千与定の帰依するところとなったのも，獲物の大猪を追ってこ
れを殺し，しかもその死体を解体して肉を食べてしまってから，別に天の月が降って来て我は熊野
権現であると名乗ったので，千与定は奇跡には驚き畏れたかもしれないが，それと猪とは何のかか
わりもないようである。それは単に狩人が深山に入ってゆくきっかけにすぎない。もちろん，熊野
縁起には何種もの異るものがあり，たとえぽ新宮社についてはr熊野山略記』に猟師是世なる者が
楠山で一丈二尺の大熊を見て追かけたところ，山の北西に饗える岩の上に到って忽ち三面の神鏡と
なって光を放った，というので熊を殺したのではない。つまり，野獣は山の神が猟師に奇蹟を示す
ために，使わして彼を山中に導きいれるための契機にすぎなかったと見ることができるのではなか
ろうか。この点は，関東の日光山の伝説で弓の名人磐次萬三郎を味方につけて，赤城山の神と戦わ
せるために，日光権現が白い鹿の姿となって萬三郎を誘ったという話しかたと規を一にした語り口
ということができる（17）。そう考えると高野山でも，山形の山寺でも狩人は決して生物を殺してい
たことをとがめられて仏教に狩場を譲り，あるいは猟を止めて仏教に帰依するという行動をとった
わけではないのである。また立山の芦鹸寺にしたところが，佐伯有若もまた熊を追って山に入った
だけで，射た熊が阿弥陀如来に変った奇蹟に感じたのであり，殺生を中止したとは縁起ではいって
いない。現に佐伯氏の子孫は代々熊を捕っていたので，立山権現は決して殺生戒を守って一山の衆
徒に猟を禁ぜよなどとはいっていないのである。つまり，これら縁起はそのような意味での，狩猟
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　も者の罪業を済うといった意味は，その成立の時点では有っていなかったのではなかろうか。
　これに対して，狩人が殺生の罪を悔いて寺を建て出家を遂げたという事例もないわけではない。
たとえぽ宮崎県東諸県郡綾町の川中嶽西光寺は，明久・長久という2人の狩人が聖僧に教化され，
発心して伝教大師最澄の刻んだ阿弥陀如来を本尊とするこの寺を建立したという（17）。また，淡路
　　　　せいざん島の名山先山の頂にある千光寺の縁起では，播磨国の猟師某が大猪を射たところ，猪は矢を負うて
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海を渡って逃げ，その血の痕を伝って猟師が追ってゆくと，先山の頂の大杉の洞に千手観音の像が
あり，その胸に彼の射た矢が立っていた。猟師はこれを見て殺生の罪の恐ろしさを悔い，弓を折り
讐を切って出家して千光寺をひらいたという（18）。
　その他の例として，東日本では出羽庄内にある修験道場金峰山地蔵堂の縁起をあげてみよう。こ
れはr金峰ll」万年草（19）』に載せられているものであるが，昔この山の下のある村に猟師があり，
日頃殺生の罪深いことを反省していたが，或る日山中に光明が輝くのを見て近づくと，そこには正
身の阿弥陀如来が立っておられた。そこで男は殺生を止め弓を折って地蔵堂を建ててこれを祀った
という。どうして阿弥陀如来を拝しながら地蔵菩薩をまつったのか，考えてみると合理的ではない
が，もともと縁起とはそのようなものであろう。
　一方，四国八十八ヵ所の1つ徳島県の鶴林寺は，弘法大師によって建立されたというが，その内
容は2羽の鶴が地蔵尊の像を守護しているのを発見して，それに因んで寺号を定めたというだけで
ある。ところが，r阿州奇事雑話』の記載するところでは，一人の猟師が犬を連れ鹿を追って山に
入り（というところをみれぽイヌヤマ猟と思われる），鹿を射たところが鹿とみたのは地蔵菩薩の
像であった。猟師は驚いて犬を殺し自分もその場で自害したとある（2°）。これでは社寺を建立して
功徳を残したことにはならず，単に罪業をかなしんで自殺したというに止まるのではなかろうか。
　さらに長禄3（1459）年に記されたというr戸隠山顕光寺流記』によれぽ，昔，学門行者なる人
物が飯綱山で祈念を籠め，独鈷を天に投げ上げて，それが落ちた場所に戸隠の神社を建てようとし
た。ところがそれが落ちた今の戸隠の地では，宝器が光明を放ったため，これを見た猟師は驚いて
この地から逃去ったとある（21）。したがって，これ自体は狩猟者の建てた神社ではなく，彼等を追
払って神社を設けたことになるわけで，五来氏が説いた山岳信仰の新旧の交代をうなつかせる事例
とはいえようが，殺生人建立の社寺とはいえまい。この報告を記した米山一政氏は，この縁起を解
釈して，戸隠には古くから古代の豪族犬飼氏が勢力を張っていたので，彼等はイヌヤマ猟を事とし，
後に修験がここに入込んで仏教を説き狩人たちを教化したのではないかと論じている。それにして
も，縁起としての表現上は，仏教に帰依改心したと記した方がより教化の形としてはうまい形であ
ろうのに，狩人たちが光に驚いて退散してしまったのでは，慈悲の教としての仏教としてはやり過
ぎたというべきではなかろうか。ただ，この長禄2（1458）年の「戸隠山顕光寺流記」をよく読む
と，割註で，逃散した猟師はこの山の護法神となっていると記されているから，後には重視された
存在なのであろう。かような部分は割註でもくわしく述べておくべきではないかと考える。
　要するに縁起というものは，信仰者の心を動かすものでなくてはならぬという性質をそなえる必
要がある。縁起を聞く者にとってその社寺が讃歎されるものとならなくては意味がないはずだから，
それら縁起が作成された時代の人びとの心に，それぞれが深くうったえるものだったにちがいない
のである。果して現代人がなるほどと理解できる五来氏の見解のみが，過去にそのような縁起を作
った人，またそれを耳にして感歎を禁じ得なかった人にも，もっともな事として感じられたであろ
うか，ということを考えなくてはなるまい。
　そのように言うのは，これまでの縁起の研究者の大半が，それらの中には半分が歴史的事実であ
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るか，或いは歴史的事実を作者が我田引水的に潤色したもので，やはり事実に近づけて解釈しよう
という傾きがあるからで，果して縁起とはそのようなものであろうか。
　その場合にも，注意すべきことは，これら縁起の内容には，その発生時期を異にするに従って，
時代の人心に合せて作成しようとする傾向があり，したがって，そのねらいとする人心の把握は同
じでも，どのような趣向が文脈として意味をもつかは時代と共に変るであろう。たとえぽr阿州奇
事雑話』に採録されたものは近世中期17～18世紀のものである。また，戸隠の縁起は15世紀に成っ
ており，古くは11～12世紀とみられるものも存在する。その時代，時代によって縁起を説く人と，そ
れを聞いて感動する人とのものの考えかたは，やはり異っていたとみるのが穏当ではあるまいか。
　新らしい信仰に対して，黙って去ってゆく狩猟者あるいは新しい宗教の輝きに感動した時代，そ
の教義と自己の信条あるいは生業とを対比して改宗する行為に感激を覚えた時代，単にそれに止ら
ず頭を剃り家を捨てて僧とならねぽ，真の信仰ではないと考えるようになった時代，さらにそれで
は足らず殺生戒には死をもって報われねぽならぬと感ずるようになった時代といった相違が，聴聞
者の側にあったために，縁起もまたそれに応じて作られていったのではなかろうか。その中には必
らずしも歴史的事実は含まれなくても差支えなかったのではないかと，著者は考えている。つまり，
縁起は一種の説話と考えるのである。
　したがって，成立時代のほぼ明らかな縁起をもとにして，文脈の時代性を想定し，同一時代性を
示すものを1つの類型として捉え直すという方法を試みる必要がある。たとえぽ，前述した五来氏
の解説では，猟師であることと，殺生戒を犯して発心するということとは必ずしも必要な関係がな
いので，平安末期以前に成立している社寺，たとえぽ真言・天台系の社寺の大きなものについては，
まず適切な理解といえるようである。しかしながら，より新しいと思われる猟師開創の伝承にまで
は，この説明をあてはめるのはやや困難であろう。すなわち，淡路の千光寺，讃岐と阿波の境に立
つ雲辺寺山（22），伯書大山，庄内金峯山，笠置寺など多くの瀬戸内海から西の社寺には，殺生を行
った者が仏像を射て後悔し，発心して出家し，社寺建立を果したという形は，五来氏の説明よりも，
やや後の殺生戒をやかましく禁ずるようになった時代に成立したと考えられる。九州の彦山権現の
縁起もこれに近い（23）。
　いま1つの類型は，立山のような，又熊野の千与定のような山中に狩に入って光を発する仏像又
は霊木を発見し，それによって寺を興したという型に属する。甲斐金峯山，信州浅間山，岩手の早
池峯，四国西部の諸山寺や九州筑後の普光山観興寺などの縁起がそれで，日光二荒山もまたこの類
であるらしい（24）。これらの場合では，狩は単に社寺開創のためには山に立入る契機となったに過
ぎない。これは山岳神がその使わしめ，或は仮の姿としての野獣の姿で出現し，「我をまつれ」と
いう啓示を与えるという点で，もっとも古い山岳信仰の原型をとどめるのではないかと考えられる。
　念のために，これらの社寺縁起の類を説話すなわち言語伝承の1つとみなして，例の言語伝播の
法則にてらして検討してみることにしよう。その法則に従えぽ，もっとも早くもしくは古くから語
られて，広く拡散したものはもっとも発生地（もし，そのようにみなされるものがあるならぽ）か
ら遠くまで分布しているはずである（25）。
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　いま五来氏が想定したように，古い原始的な山岳信仰の類型が狩猟者によって司祭されたもので
あり，後に仏教の浸透によってとって代られ，遂に社寺が建立されるに至ったとするならば，狩猟
老が何らかの奇瑞を得て社寺の開創に猟場を捧げ，狩を廃したという文脈をもつものは，このプロ
セスを語るとする類型に属する。そのもっとも平凡なものが東では山形県山寺のように高僧の説得
によって狩猟者がその地を退去するという語り方で，これに類するものに宮崎県川中嶽西光寺があ
る。もちろん，高野山の狩場明神が弘法大師を案内した話もそうである。その他，狩をしているう
ち光明を見たとか，神あるいは仏の姿を拝して感激したというのも同様に，この類型に含めてよい
であろう。そうして分布をみると，第17図にみるようにこの類型は北上山地から九州南部までに存
在するぼかりでなく，国土の中心部，すなわち仏教発達の核をなした地域にも認められるのである。
ことに注目してよいのは，この類型では猟師の活動の目的として，特定の野獣が語られていないこ
とで，狩と殺生とのかかわりが強く意識されていない点である。それはまた，平安仏教以前に鹿の
皮衣を着，鹿の角の杖をついて庶民を教化することが，いささかも仏の教を説くことの妨げでなか
った時代の意識（26）に通ずるものではなかったろうか。
　第2の類型に属するのは，いま説いた野獣あるいはこれに類するものに誘引されて，それを得よ
うとして深山に立入った猟師が，意外な奇蹟に感じて仏道に発心するという筋の物語である。例の
『本朝神社考（27）』に引かれた日光の磐司（萬治）磐（萬）三郎の話をはじめ，熊野大社や立山権
現などの話はこれに属する。
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　第3の類型で，はじめて猟師と殺生戒とが結びつく。つまり，社寺建立の動機が獣を殺そうとし
て射た矢が実は仏像に当っていたことに，殺生の罪もしくは生物の命に代ろうとする仏の慈悲を感
じたということになるのである。r今昔物語集』やr宇治拾遺物語』には，一方で仏の広大な慈悲
を説く話もあるが，他方では空中に姿を現わした仏の姿に向って，涙を流して礼拝する僧の後から
大弓に矢をつがえて仏の真中を射通した猟師の話なども語られている。射られて光が消えたのを，
夜が明けてから調べてみたら古むじなの化けたのであったということになっているが，この時代は
まだ土地により人によって，殺生戒に対する考えかたはさまざまであったらしい。r沙石集』には，
近江の湖岸で，魚あるいは貝をとって神供としているのを見た僧が，殺生を見捨てられないと漁夫
にたのんでそれらをもとの水に返してやった。その夜の僧の夢に魚あるいは貝が現われて，僧に向
って怨みごとを言う。それは，せっかくこの世の苦をはなれ，死ぬことによって極楽浄土に生きよ
うとしているのに，なまじこの世の生を助けられたためにまだ生きる苦しみを味わわなくてはなら
ぬ，という話がある（2S）。生命の維持が目的なのか，安楽往生が目的なのかは，現代の医学でも問
題になるところであるが，生きることの困難がおそらくは現代の比ではなかった時代の，仏教にお
ける生命の維持，すなわち殺生の戒めが真の慈悲心なりやという疑問は，当時の僧俗を問わず重大
な問題であって，こうした説話の存在自体がそのことを意味していたのではあるまいか。
　r平家物語』やr源平盛衰記』にみえる関東武士，猪俣小平六成綱二十五代の子孫と称する猪俣
惣市定綱なる猟師が周防国の山中にいて，狩についての心得を書き残したものがある。通常『猪狩
古秘伝』の名で知られ，著者のr狩猟伝承研究』巻末にも付録として掲げてあるが，そこに惣市が
僧と殺生の是非を問答したことが記されている。あまり多くの人の目にふれるものではないから，
いちおう原文を引いておこう。
　「惣市僧問答
　一去る僧来て，此惣市あまたの猪をころす事むゑきの殺生也，無用二して今よりねんぶつを唱
　へ，後世ぽだいをたすかれといふ。惣市答ていわく，夫猪ハ十六羅漢のさとりそこないへんげし
　て，猪となり給ふゆへ，いたわしくそんじ，それがしが手にかけたすけ申すなりといふ。僧のい
　わく，もったひなき事ぞとしたをふるう。いやいやさよふにてはなし，引導して其文に曰く，な
　んじ元来くうより来る，人身にすでて，仏果を得よとてうかませ申すなり。今時のぼうずハ念仏
　とてなまひたなまひたとねがふが故二，ことことくいだといふ魚になる。すすむるもんていは小
　いだとなる。らかんさへ猪になりたまヘハ，せめていだいになりとも願ふはもっとも也。僧大二
　はらをたて，南無阿弥陀仏を略してなまひだともなまあだとも申なり。唱ゆる所ハ同じ事といふ。
　惣市これハ大きなる御あやまりなるぺし，いだの子は念仏子とて，ちいさき魚ある，いよいよい
　だに成る証拠あり。誠に又南無阿弥の網にてとれとも御誓願と見へたり，尤のおすすめなり。そ
　れかし山神の御弟子になり，三界を行めくり見のこす事なし。上代黄架の僧はあべうしに生れ，
　西堂はまだらうしとなる也。当時のほうず牛や猪には及びなきゆへ，せめていだとねがふはさも
　あるべし，此惣市が門弟の人には邪よくなふして直なり。道をまもりて信有り。則心成仏うたが
。ひなしとて，僧を追出すとかや。」
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このつぎに「絵　僧と惣市」とあるが，この書自体が文字のみの写本であったらしく，絵がどのよ
うなものであったかは今日残念乍らわかっていない。しかしながら，この文は野獣は迷える魂であ
る故に，それを殺して浄土に送ることは善であるということであって，そのような教義を信ずる者
が代々猟師という人びとの中にあったという事実は確かである。この書が記されたのは後出の記載
からみて，近世初期およそ1650年ころに記されたらしいので，少なくもそのころまで，そのような
思想を抱く殺生人があったといえよう（29）。同じような意味のことはr狂言記』に収められる「鹿狩」
という狂言にもみられる。この狂言は比較的早い時期に成立したものと思われるが，狩人と僧とが
道つれになり，僧は狩人に殺生は重い罪であるから止めよと忠告する。しかし，その論拠として殺
生は罪にならず，獣は人の食となることで，はじめて人と共に成仏することができるという諏訪大
明神の偶を覚えそこなって，反対の殺生はよくないという意味で述べ，大いに失敗し，追われると
いう筋になっている。したがってかような，野獣は殺生によって彼岸浄土にみちびかれるという思
想については，かなりの程度に理解する世人がいたものらしい。
　もともと，この諏訪大明神の四句の掲というものは，r神道集』の中に嘉禎3（1237）年にある
僧正が夢中に諏訪明神のお告によって得たと記されているものである。この僧は諏訪明神の祭儀に
野獣の肉や鹿猪の頭などが多く供えられているのを，神は生類を憐むべきものであるのに，何故こ
のような供物を受けられるのかと不審を起したところ，この夢をみたというのである。その四句と
は，
「業尽有情　難放不生　故宿人倫（天）　同証仏果」
であって，これを説明する一首の和歌が添えられている。
　「野辺に楼むけだもの我に縁なくば
　　　　永き夢路に猶も迷わむ　　　（3°）
っまり，獣の類は無自覚である故に酔生夢死して極楽浄土に転生し得ない憐れなものである。これ
を殺して神の供物とし，或は成仏し得る人間に食われることで神・人と一体同化し，それを手段と
して浄土に生れかわるようにせよ，という誓願がこの偶なのである。したがって，そこに表明され
ているのは，殺生は罪にあらずという，公然たる仏道の教義とは正に対立するものであった。この
思想はさらに古くr沙石集』など鎌倉期の説経集にもみえる。それが前述した魚貝は蟄となること
で彼岸に転生しうるという説であって（31），おそらく著者無住の思想以前の世間話として流布してい
たもので，前記のr神道集』に引かれた諏訪明神の神託などよりも古いことかと考えられる。した
がって，かような思想は鎌倉新仏教の興隆と共に，どのようにして発生したかはともかく，一種の
異端教義としてかなり民衆によって知悉されるところとなっていたらしい。そうだとすれば，狩猟
者による第3の社寺建立動機である殺生の罪を悔いて建立したという類型は，そのような殺生によ
る畜生済度が可能であるという思想が，狩猟者間に通用するものということを，一般の信仰者が理
解しえなくなった時代，つまり近世中期以降に作為された縁起ではなかろうかと考えるのは当然で
あろう。かようなタイプの類型が，発生地としての仏教の盛んな地域から比較的に近接した山岳社
寺のみに存在することは分布図（17図）からも明らかである。唯一庄内金峰山が例外的に遠いが，
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縁起そのものは新しい成立であるとみられるから，著老の見解をゆるがすものではない。
　さらに，蛇足を加えるならぽ当時の一般民衆ことに山近い土地の農民にとっては，猪鹿の類は農
作物を荒す点において，実生活上決して憐れむべき生物ではなかった。それを追払ってくれるもの
として，猛獣である狼すら有難い山の神の使者だったのである（32）。風流の人がもてはやす雁です
ら，農民にとっては最大の害鳥であったので，有名な「雁風呂」の話も農耕の労苦を知らぬ近世の
歌公卿や僧侶が説いたフィクションに過ぎない（33）。獣害が身にしみている農民が猪・鹿をあわれ
んで，これを殺すことを悪とみとめるようになるのは，おそらく近世中期の享保大開墾よりも後，
猪垣や干拓の技術が普及してからのことであろう。生きものを憐む心がひろがって，殺生戒にそむ
く狩人の改俊が身にこたえる信仰者が多くなるのは，そうした社会的変動に伴ったと著者は考えた
い。このことを文書の上で証明するのはやや困難かもしれないが，文芸作品などを検討すれぽある
いは明らかになるかと思う。
（4）漁業者による社寺開創との対比
　ここでつぎの作業として試みなくてはならないのが，同じく日本語で音の同じリョウシという言
葉で，われわれは漁業者をも指すことがあるということである。そして，この人びともまた，海や
川で魚貝をとる折に神仏の像を発見しそれによって殺生を廃して出家したという伝承が，往々にし
て海浜河岸の社寺に伴っている。一般人からみれぽ山中で生物を狩る業も，河海湖沼で魚貝を捕え
るのも，殺生である点に変りはない。両者を共にリョウシという同音で呼んでも違和感はないであ
ろう。ただし，それでは都合のわるい場合もあるので，文字を用いて意を通ずる場合には一方を猟
師，一方を漁師と書きわけていることが多い。r広辞苑』は「十訓抄」から引用してこのように両
者共に殺生するからと説いている。したがって，鎌倉中期の13世紀ころには既に使われていた言葉
である。当時大多数を占めた農民（同時に武士）からみれば，彼等は一種別世界で活動するいわぽ
異人として，同じ呼称で呼ばれていたのであろう。
　漁夫が社寺を開創した話でもっとも有名なものとして，東京都台東区浅草の金竜山浅草寺がある。
荒川の下流隅田川で網を打った土地の人土師臣中知とその家臣檜前浜成・竹成の兄弟が，一寸八分
の黄金の観音豫を発見し，これを草の庵にまつったのがその初めであったという話は，東京に久し
く住んだ者はまず知らぬ者はあるまい。そして，この主従3人も後に鎮守神として三社権現とまつ
られた。即ち今の浅草神社で浅草寺と棟を並べている。狩人のまつった社寺と異るところは，それ
が山の上に位置しないというだけのことである。浅草一帯の氏子はこの三社権現の氏子であったか
ら，発見した漁師たちは出家したわけではあるまい。時は推古天皇36（628）であって，これも山
岳社寺と並ぶ古さである。
　ところで，この種の社寺の分布を著者がわかっている限り（1986年現在）で図示すると，第18図
となる。もっとも，明治初年の神仏分離など後代に廃寺となったものも稀ではないので，この分布
は必ずしも伝承をもつ寺院全部を網羅しているとはとうてい言えない。たとえぽ同じ伊勢湾沿岸で
も，三重県側は著者の調査見聞によって，ほぼすべてを示し得たけれども，対岸の愛知県側は全く
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第18図　漁夫或は一一般人が水中より感得した神仏を祭祀した寺社
o
未調査であるといった具合で，いちじるしい疎密があると認めねぽならない。したがって，この分
布図からは大勢を知るに止まる。
　それにしても，注目されるのはかような社寺は沿岸部ことに内湾湖河に存在し，同じ海岸でも外
洋に面したものは稀であるという事実である。これは仏像を海底から出現させる場合には，外洋で
主として行われる釣漁業のときには，まず魚の腹にでも入っていない限り海底から取りあげること
は至難だ，という物理的状態があり，ほとんどが個人的な網漁具にかかって揚ってきた像というこ
とになっている。湖沼河川の場合もほぼこれと同じと考えてよい。
　ところで，かような奇瑞が主として観音についてみられる点について，三重県津市栄町の四天王
寺住職の談によると，観世音菩薩は天竺国南海の海岸にある岩山に鎮座しているというように説か
れている。そこで海岸もしくは山頂に奉斎されることが多い。必ずしも実際に漂着したか否かには
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関係なく，もしインド伝来を説こうとすると海から来たと説かざるを得ないとのことであった。た
しかに教義からみるとそのようなことになる。特に，漂着したのは光を発する霊木であって，それ
を高僧が彫刻して本尊としたということになると，これは河海からやって来たといわざるを得まい。
この種の光を放つ霊木を得て仏像を彫った事例としては，会津只見川に臨む柳津の虚空蔵尊がよく
知られる。ここでは霊木の発見者は漁夫坂上氏であったが，これを仏像に刻んだのは僧であった。
したがって，坂上氏は出家せず子孫相承して現在も虚空蔵に奉仕する家となっている。近世は別当
というわけでもなく，単に寺内の鎮守竜蔵権現が自家の鎮守でもあるという関係にすぎない。坂上
家は寺の下，只見川にのぞむ岸にある。現在わかるのはこれだけという。
　一方で柳津虚空蔵堂のように観音を取上げたのでない場合もかなり多い。千葉県大原市小浜の大
聖寺は波切不動を本尊とし，13世紀中ごろ漁夫の妻が海藻を刈って不動像を得たという。島根県の
一畑薬師は漁夫阪野与一なる者が海底に光をみて薬師仏を引上げたと伝えている（34）。しかしなが
ら，それら水中出現という神仏像をまつる社寺の分布は，奥羽・九州といったさきの山岳社寺のあ
まり分布しない日本列島の周辺部には全くないといってよく，より狭い中央日本の範囲をあまり出
ていない。また，その出現を縁起の上で，年月の記載から調べてみると，その大半が鎌倉期以後と
なっている。一般的にいって，縁起類はもったいをつける必要から，相対的に開創の時期を古くさ
かのぼらせるものではあるが，それにも拘らずさほど古い時期までを記し得ないということは，こ
の種の寺院が比較的新しいもので，本尊を引上げたという話し方も，やはり後代になって民衆の感
動を得るものとなり得たからなのではあるまいか。
　ところで，以上のように殺生人としての漁師たちの開いた社寺というものが，かなり広い範囲に
わたって認められるとすると，さきに五来氏が解説したような，山の神を司祭する狩猟老の手から，
山岳信仰がより整備された形となり，仏教的社寺の建設に進んでいったという方式が，漁業信仰の
上でも成立つものかどうか，狩人が出家あるいは別当などとなっていったような動きが，漁師の場
合にも認められるであろうかが，新しい課題となってくる。
　その場合にまず問題となるのは，狩猟者における山の神に相当する海の神とは何か，それは漁師
たちが祭司として奉仕するものであったのか，ということであろう。ところが，．どうもこの場合に
は，狩猟者が崇敬する山の神に相当するほどに漁民の信仰を支配する神はなかったのではないかと
思われる。竜宮さんと呼ぽれる海神はたしかに各地にあり，これに対する鉄器の忌などはかなり強
い。またフナダマについても漁船の守護神として信仰はいちじるしかったものの，海洋そのものを
支配するとは考えられていないようである。また，エビスも豊漁をもたらす神ではあるが，やはり
投機的な運勢を支配する神という面が強いようである。かような意味では海の方が危険も大きく豊
凶も顕著なために，神の機能が分化しているように思われる。そして海難などに際して唱えられる
神名は大方は陸地のそれにすぎない。
　さらに山岳の場合と対照して異る点の1つとして，水中出現の神仏をまつる仏像は観音以外に大
日如来，虚空蔵菩薩，不動明王，弁財天など多様なものが含まれ，それらを本尊として開創される
寺院も，縁起による限り曹洞宗，浄土宗，法華宗などが天台・真言のほかに加わって，それらの創
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建された時期も鎌倉期以後南北朝から室町時代といった，山岳社寺の天台・真言両宗に限られて，
時代も鎌倉までは降らないというのとは大いに異っている。従って，著者の考えでは，どうも同じ
く殺生人，リョウシと呼ぽれる人物がはじめた社寺とはいうものの山中出現の神仏に対する解説は，
水中出現の神仏に対して奉仕開創した社寺に対しては無力であるといえるのではなかろうか。何故
ならぽ，水中出現の仏像に対して殺生人がその殺生戒を犯していることを悔い，業を廃して出家し
た，別当になったという類の説話はまず無いといって差支えない。むしろ，殺生人として海で生活
し，網を曳いて魚貝を捕る業をしているからこそ，尊い仏像を揚げることが出来たので，いわぽ前
世の福があったからこそ発見者となったのであるという意味の方が重視されたのではないかと思わ
れる。したがって，かような水中出現の神仏をまつる社寺の開創者が，魚貝をとる殺生人であった
ということは，r沙石集』にみられるような，殺生人こそ実はそれら憐れむべき生物を，極楽往生
せしめる役をつとめる人である。その故にこそ海中，河中から仏像を発見することができたのだ，
という認識が，そのような縁起を讃歎聴聞する人びとの心の下染めとなっていたのかも知れぬ。そ
のような点で，山岳社寺の場合と湖海河沼の神仏出現とは，姿こそ似ているが内容的には大いに異
った意識の表現として理解すべきであるかも知れない。さらに津市の四天王寺の住職が説かれたよ
うに，山海に共に観音もしくはそれを本地仏とする社寺が多い理由は，観音が位置するポタラカ即
ち補陀落は，インド南海岸にある岩山という意味から，観音は海中出現仏に多く，また山岳寺院に
もこれを本尊仏と仰ぐものが少くないのだという，仏教自体から来る説明も，この場合には無視し
えないものといえる。それらを充分に理解し，かつそれぞれの地域と時代とにおいて，どのような
縁起を説くことが民衆の感動をよびおこし得たのかを考慮しなくては，以上のような山岳社寺の縁
起や伝承を充分に説明することは不可能である。その点で本論はようやく問題の入口に立ったとい
うに過ぎない。
⑧　ま　と　め
　本論の主題として掲げたのは，仏教・神道ならびに一般庶民の一部すらも忌む「けがれ」にふれ
た殺生人が，何故に最も清浄な施設であり，境内が聖域であるような社寺の開創者となっている場
合が多いのかということであった。それに対する明白確実な解答は，まだこの小論では下すことが
出来ない。ただ，それら縁起や伝承が成立した時期，その大方は平安時代の末期から近世の初期と
思われるが，このそれぞれの時代の一般民衆としては，そのような伝承を無意味として排しやすい
今日の事態とは異って，それらに感動して信仰をより堅くし得たのだとまでは言い得る。つまり，
彼等殺生人はその生物の命を絶つ強靱な心をもつ故に，またその生きものの命をより高める仏の境
地，さらに神仏の居処をも開創しうる天分を授かっていた，と考えたのではなかろうか。つまりは
親鷺の「善人なおもて往生す。いわんや悪人をや」という考に通ずるもの，それが当時の民衆の望
ましい姿であって，彼等はその故に感動したのだということである。
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（ユ3）　粉河寺縁起絵巻　日本絵巻大成5（ユ977）　中央公論社。
（14）五来重：絵巻物と仏教（1981）　角川書店。
（15）　和多昭夫：高野山と丹生社について　五来重編：高野山と真言密教の研究（1976）収載。名著出版。
（16）　著者の『狩猟伝承研究』（1969），『続狩猟伝承研究』（1971）などの付録として「山立根本之巻」など
　　に詳しい。
（17）　根井浄：法華嶽と日向の山岳伝承　五来重編：修験道の伝承文化（1981）収載。名著出版。
（18）　新見貫次：淡路の山岳信仰と修験道　五来重編：近畿霊山と修験道（1978）収載。名著出版。
（19）　『金峰山万年草』　戸川安章校註　五来重編：修験道史料集東日本編（1983）所収。名著出版。
（20）大和武生：剣山と阿波の山岳伝承　五来重編：修験道の伝承文化（1981）収載。名著出版。
（21）　米山一政：戸隠修験の変遷　鈴木昭英編：富士・御嶽と中部霊山（1978）収載。名著出版。
（22）　前掲（20）。
（23）佐々木哲哉：彦山の修験伝承　五来重編：修験道の伝承文化（1981）収載。名著出版。
（24）　これらについては，下記文献を参照のこと。五来重編；修験道資料集東日本編（1983），同：同西日
　　本編（1984）いずれも名著出版。堀由蔵：大日本寺院総覧etw（1913）　名著刊行会。
（25）　これについてはクローン：民俗学方法論。柳田国男：蝸牛考（1930）などを見よ。
（26）　京都行願寺をひらいた革堂聖行円や鹿杖をもって教を説いた空也，あるいはr梁塵秘抄』にうたわれ
　　た「聖の好むもの」が鹿の皮衣や鹿杖とされたことなどがそれである。石清水八幡宮の長史も皮衣を着
　　て儀式をつとめた。
（27）林羅山：二荒山神伝を見よ。『羅山全集』収載。
（28）無住：沙石集（1283）　渡辺綱也校註『日本古典全集』（1966）による。ただし，魚の話は古活字本・
　　神宮文庫本のみにある。
（29）　千葉徳爾：狩猟伝承研究（1969）付録参照　風間書房。
（30）　前掲（29）本文参照。
（31）前掲（28）本文では安芸厳島神社で魚貝を供物とすることを見た僧のこととなっている。
（32）　前掲（29）本文参照。
（33）佐々木清光：「雁風呂」考　月刊百科238号（1982）。
（34）　これら事例の多くは前掲（24）の堀由蔵の著書によった。
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4．仏教と山の神
（1）研究の目的と方法
　本章で取扱おうとする問題は，日本列島の山間住民が古代，おそらく仏教が浸透する前からもっ
ていた原始的宗教あるいは信仰が，仏教の影響をうけてどのように変化していったかである。それ
をできるだけ現在得られる具体的な資料によって，地域と時期とに即しつつ考察してみようという
のが，研究の方法である。
　こういってしまえぽ，何ということもない議論であるが，それを実際にどのように展開してゆく
か，ということになると，さまざまな困難が待ちうけていることが明らかになる。まず，日本の山
地住民とは具体的にどのような人びとであったのか。それらが現代の山地住民とどのようにかかわ
っているのか，それすら明らかではない。たとえぽ，いわゆる原始民族と呼ぶものの起原を縄文文
化をもつ人びとと考えるとすると①，彼等の大半は弥生文化の到来と共に急激に減少する。それと
共に低地の弥生人の人口は増大するから（2），一般的には山地住民の低地移動という見解が行われて
いる。しかしながら，果して当時の人びとは黒耀石運搬老くらいの話から，低地にはうまい「米」
というものがあるそうな，くらいの予想で，現代の若者が都会に出て行くように気軽に，移動して
ゆくことができたのであろうか。目下のところではそこまで論断することはおそらく困難であろう。
たしかに縄文期の終りに山地人口は，住居趾から推定すると大幅な減少をみせるが，それは凶冷や
流行病の結果としても説明できるものである。山地住民が低地に移動し，彼等の有した日常文化が
低地のそれにひきつがれたのか否か，というただそれだけにすら，然りとも否とも答え得ないのが
実情ではなかろうか。
　そうであるとすれば，われわれは安全を考えて，もう少し時代を引き下げてみた方がよい。それ
と共に，古きより年代をはじめて新しい方に移ってゆくという，正統派歴史研究の方法ともしぽら
く別れて，現在に得られた資料を組合せながら，少しつつ時期をさかのぼらせてゆく，科学的方法
を中心に研究を進めるのが一案ではなかろうか。それでわかる限りの以前まで論じ得れぽ満足しな
ければなるまい。考古学などというものはそうした方法で現在の高い水準まで到達し得たのである。
　もちろん，それには物質という変化しがたい材料が有力な手がかりを提供する。宗教とか信仰と
か呼ぶものには，そのような都合のよいものが無い。しかしながら，考えてみると，物質はどこま
でも単に物質であって，それを手がかりに明らかにしようとしているものは，やはり文化という
「意味」をもつものである。意味はどこまでも人間自身が心の中で形成するものだから，実は現代
人がその物質あるいは形態によって心の中に形成する「意味」が，たとえぽ縄文人が形成した意味
と同一であるという保証は何も無いとすらいえる。現代人は現代人の論理乃至は思考でしか，縄文
人が作った品物の意味を理解し得ないのである。
　しかしながら，通常は人びとはそのようには言わない。それは極端な場合であって一通りはわか
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るのである。何故なら彼等の作った土器も石のナイフも，現代の陶磁器や小刀と同じく，材料や形
に多少のちがいはあるが，同じ用途に供することができ，またそのように使ったことを発見された
場所や付着した物質から知ることができるからである。ただし，それに付けられた紋様や飾が，現
代の者がそれを見て感ずるような感じを抱いたか，ということになれぽ若干の疑問は残る。何故な
らぽ，現代のわれわれ共通の文化をもっと信じている老の間にも，美術展に展示される抽象絵画や
彫刻に，深い共感を覚える者と何の感興ももたぬ老とがある。つまり，一方はそこに意味を認める
のに，他は意味をほとんど認めないのである。ましてや，時と処とを異にした人びとが微細な点ま
での理解を共感できる確率は極めて乏しいといえる。
　著者は何を言いたいのかといえぽ，この種の研究には限界があるということである。それにもか
かわらず，大筋では日常文化の古い時代への潮行が可能なのは，ひとえに人間の生理的条件，こと
に脳の構造機能に同一性が強いからである。そうであるとすれぽ，物質以外の感覚刺戟を与える風
景，行為音覚，色覚などの無形の存在によっても，ある程度までの意味の共有は可能であろう。
宗教とか信仰などの無形の存在を理解するためには，このような，他の住民との共通感覚を働かせ
ることに依らなけれぽ，研究を進めることはできないであろう。そのためには，いうまでもなく，
そのような共通感覚を鋭くするための馴練が必要である。幼時において，さまざまな体験を積むこ
とによって，そのような理解が深められるはずである。
　以上は，研究上の一般的方法論ではあるが，無形文化の研究においては当然の前提とされて，通
常は言及されないところであるから，敢えて述べておく必要があると考えた。いわゆる直観と呼ぶ
ものも，このような馴練乃至は体験から出てくるもののように思われる。
　以下，具体的方法に立入ろう。この研究ではできる限りの資料を利用することは当然であるが，
なるべく民間に習俗として無意識に残存しているのもを重視する。何故かといえぽ，人は意識する
ことによってその個体特有の意味づけを試みる性質があるからで，それに伴って，資料の変形変質
が大きくなるからである。言語ですら，同形であっても音の大小高低によって，意味は異ってくる。
いわゆる「物も言いようで角が立つ」のであって，それが文書表現であれぽ，なおさら隠れるもの
と現れるものとは異ってくるであろう。文字を用いることが，無意識を意識にもち来す大きな作用
となることは，われわれが日記を書く場合にすでに感じられることである。
（2）山の神とは何か
　この神の名称は，一般の国家神道で認める体系からはみ出したものである。何々の命というよう
なものが存在しない。山の神は大山砥の命であるとr古事記』に現れる神名をこれに宛てる者もあ
るが，この神は実際に記・紀の中において，どのような位置を与えられているか。単に木花咲耶姫
という女神の父というに止まり，神話として人間生活にかかわってくる神格とはいえない。
　ところが，現代ですら山地の住民は多かれ少なかれ山の神とかかわって生活している。まず，そ
の存在は全国的に拡がっており，海辺ですら山の神の名を知り存在を意識している。いうまでもな
く，その行動機能は地域により異る。たとえば九州では一般に山の神は怒りやすく，またさわがし
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く里人を驚かすいたずらもする小神とみられている。それに対して奥羽の住民は，安産・子育ての
神としての面が強いと考え，かつては出産に際して馬をひいてこの神を迎えるという土地もあった。
したがって，これが同一の神格か否かも疑われている㈹。
　さらに，狩猟老が信仰する山の神は，林業労働に従う人びとの山の神とは異るようだ。たとえぽ，
後者は1年に1，2回行うll」の神の祭の日には山林には立入らない。行くと怪我をするからとか，
山の神が木の数をかぞえる日だから，行くと立木にかぞえ込まれて帰って来られない，あるいは樹
木と夫婦にさせられる，または，この日山に入って何かを見たり，香を嗅いだりすると死ぬなどと
いって戒める。ところが，前者に属する人びとは，あまり山に立入ることをとがめないばかりか，
山の神の日に山の神は狩をするから，それを助けるのだといって弓矢を奉納したり，銃を持って山
中をめぐったりする。このような同じ神に対する意識のちがいは，どのように解することが適切で
あろうか。むしろ，名称のみは共通だが神格としては異る存在とみるべきではなかろうか（5）。
　具体的に考えてゆくと，山の神そのものを一体的存在とみなすこと自体が疑わしいのである。し
かしながら，はじめからそのように予想して研究を放棄してしまっては，どうにもならない。した
がって，まず，この神そのものはあいまいな存在であるという前提に立ちながら，一方でその具体
的なありかたからこれを分類してみたら，どのような結果が得られるかということから考えてゆこ
う。
　山の神という名称は，111にいる神様というだけのことだから，これを信仰する者がちがえぽ，神
に附加される内容が異るのは当然といえる。その上に，この神が存在する，あるいは君臨する場所
としての，日本語のヤマには2つの語義がある（6）。1つは誰もが頭に思い浮べる山岳であって，高
く秀でた土地であって多くの場合に岩石がその基盤を構成している。いま1つの意味は森林に覆わ
れた土地ということであって，必ずしも高い土地とは限らない。関東平野では10メートルほどの台
地でも樹林の繁茂した部分はヤマと呼ぼれる。多くの林業労働に従う者がいうヤマは，そのような
土地であり，彼等の言う山の神はその性格からすると，森林を支配する神格といえるようである。
それに対して農民の呼ぶ山は風景の中に秀抜な姿を示す山岳を，遠望して名称する場合がむしろ一
般的なようである。
　したがって，日常山林に生活する狩人や杣人たちが，山の神を単に正坐したり拍手したりする儀
礼のみによって，常時その場に来臨する神，いわぽ遍満自在の神格とみなして，そのような形式を
常住坐臥に行うことを戒めたのに対して，多くの農民信仰では山の神は冬半年は山中にいまし，夏
半年は田に降って田の神となるという季節的交代の神格と伝承している。かような稲作神となる山
の神は，実は水の神ととらえることも可能な神格とみることも出来そうである。著者などは，その
ような山の神伝承の成立するのは，比較的新しく，地方によっては新田の開発に関連して宗教的な
宣伝がひろめたものではなかろうかと考えているが今はふれない。
　また，この山の神の性別について，山間の住民には女性であるという考えをもち，女性がこの神
に奉仕することを避ける老が多い。これはこの神に対する人びとの接しかたから，逆に推察したら
しい形がある。すなわち，狩猟・伐採・鉱山労働などでは，多く女性はそれらに従事することを忌
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む。さらに高山への登拝も女性にとっては行われない場合が多い。ところが，農民の場合には，山
の神の講や祭儀には女性の参加は揮られながら，山の神が来臨されるという稲田の作業にはむしろ
女性が中心となっている。著者が山の神が夏は田の神となるという伝承が，いかに広い範囲を占め
ようとも，新しく成立した考えかたであろうという推論をするのは，1つにはかような無意識の慣
行が存在するからである。したがって，山の神についての概念は山間の住民のそれの方が，農民の
それよりもより原型に近いと推論してよいのではあるまいか。
　何故かというならぽ，さきに述べたように山の神は女性であるとする解釈は，より古くからあっ
た山中の労働や作業に，女性を従事させることを禁ずる理由として発生したのではないかと思われ
るからである。そのように考える1つの根拠は，山の神女性説は必ずしもすべての山村住民が信じ
ているわけではないからで，山の神を男性とする土地も少くないからである。そもそも，日本人は
神が男であるか女であるかといった問題に，他の神々の場合には，さほどこだわらないのではある
まいか。それを，山の神に限っていろいろと論ずること自体が，既に何かわけのあることを感じさ
せると思う。山の神に対応される存在であるべき海の神や水の神について，一般的にそれが男女い
ずれであるかといったことは，いわぽどうでもよいことのように思われる。
　それでは，何故に女性を山中あるいは深林に立入らせることを禁じたのか。実は，こういう疑問
自体が，これまであまり発せられたことはないようである。しかしながら，広く世界をみわたして
も，狩猟という仕事に女性が従事する民族というのは，寡聞にして著者は知らない。シベリアの猟
師であろうがコンゴの住民であろうが，狩は男の仕事である。女性優位の今日でも趣味で行うなら
格別，生活を支えるために女が狩をするということは，著者は四国の南でただ1人の例外㈹を耳に
しただけである。
　だから，実際上は女は体力が乏しいから狩猟労働はできないのだという説明は，やや疑わしいと
著者は考えている。別に，何か人類の本質にそなわる1つの理由があるのではないか。たとえぽ農
耕労働や土器の製作には，実はかなりの重労働もあって，必ずしも女に適した仕事とはいいがたい
のである。それを東南アジアでは田植から稲刈・乾燥・調製まで女性が主として分担するのは，女
性蔑視，これを奴隷的に扱った名残りなどと，欧米流の観点からだけ論ずるのではなく，女性の生
産性，その肉体的条件に類感的に作物や容器をあやからせて，少しでも豊饒を期待した原始的認識
の遺物・痕跡とみることが，むしろ歴史的認識としては当っているのではなかろうか。
　そして，そのような収穫の豊饒さは狩猟採集の時代にこそ，より重視されてもよいはずであろう
に，どうしてそのような世界では女性は忌まれてそれに従事しなかったのであろうかが問われてよ
いはずである。
　これを考えるための手がかりとして，つぎのような資料を提示しよう。
　「婦人山中に入たる時，頻りに睡眠を催して，異人を夢見ることあれば必ず娠む。其産の時は常
　産に異ることなし。只産し終ては神気快からざれども，死することなし。其子は必ず歯を生じて
　善く走る。因て方俗を名づけて鬼子といへり。其鬼子は俗の習はせにて，則柳枝を以て口に卿せ
　て樹枝に掛置に，一夜過れぽ必ず失して無しとす。其俗其鬼子を産めることを甚く嫌ひて，深く
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　秘することなりとかや。」
つまり，これは世界人類共通の恐怖であった野獣・野生の霊怪なるものが，女性に通じて異形の子
を生むという，いわゆる「美女と野獣」の考えかたにつながるものであろう。
　この資料はr三国名勝図会』にあるものだが，屋久島は現代でも，いわゆる縄文杉の残る森林が
深く，しかも花崩岩の風侵化蝕された岩峰があって，住民に対する山岳森林の無言の圧力が感ぜら
れるが，この書物が記された1世紀半前には，その威力はさらに強力なものがあったろう。それに
ついて，同書はつぎのように述べているのである。
　「八重岳霊山なる故，常に神異なること共多し。山中の嶽々には，毎月の朔望には必ず空中に太
　鼓を撃て嶽を廻る音あり。夜半夜明又晩方等なり。其太鼓の音は響は水に瓢を並べて撃が如き音
　にて，余り高くは鳴らず。其鞭の音は高く聞ゆ。其嶽をまはる路は，いつも定りてあるとそ。島
　人是を名づけて天鼓といふ。島人は常に聞馴れる故嘗て怪異とする老なし。又山中の奥，幽深の
　処には八月中秋の後より九月に及んで鼓笛の声をなす。其音暁暁として清明なること神楽の曲と
　相似たり。島人伝へて山の神の遊楽とす。」
　かような現象は大気物理学から説明が可能であるけれども，古人にとっては山奥には奇怪な神霊
があるという印象をもつ，充分な根拠となったであろう。
　このような資料は，単に屋久島のみに止まるものではない。山の低い中国地方にもあった。r作
陽誌』巻一苫南郡山川部にこうある。
　「大平山　越畑村に在り。相伝う。山に毛毯毬あり。俗に牛鬼と名つく。寛永中，越畑村の民家
　に女子年二十余なるあり。　」t）E惚として病に寝ね，久しくして癒えず。父母之を問うに言く。毎夜
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　とも　一一男子自ら鉄山（この地方には砂鉄鉱山が多かった）吏と称する者を見，与に臥すと。数月を除
　え，異物を産す。両牙生し尾角共に備わる。傲として牛鬼の如し。衆おもえらく鬼の怪をなした
　るなりと。父母怒りて之を殺し，鉄串に貫きて路傍に暴す。是れ村野の人，後患を厭うの法なり。
　其の余，時々妖事多し（9）。」
　これはおそらく異形の赤子だったのだろうが，鉄串に貫いて路にさらしたというのは妖怪に対す
る見せしめであって，鉄は精霊に対してもっとも嫌うものという古来の意識があったからであろう。
なお，念のためにいえぽここに俗称牛鬼というのは現代の鈴羊，ニホンカモシカのことである（1°）。
　奥羽の山間にもこれに類する伝承は少くない。r山の人生』に引かれている話は漠然としてはい
るが，有名だから引用しておこう。
　「或村の農家の娘，栗を拾ひに山に入ったまま還って来ず，親はもう死んだ者とあきらめて，枕
　を形代に葬送もすませてしまって，又二三年も過ぎてからの事であった。村の猟人の某と云ふ者
　が，五葉山の中腹の大きな岩の陰に於て，此女に行逢って互ひに喫驚したといふ話である。
　　あの日にlilで怖ろしい人にさらはれ，今は斯んな処に来て一緒に住んで居る。遁げて還らうに
　も少しも隙が無い。さういふうちにも愛へ来るかも知れぬ。どんな事をするか分らぬと謂ふので
　緑に話も聞かずに早々に立退いてしまったといふのは全体どんな人かと猟人が尋ねると，自分の
　眼には世の常の人間のやうに見えるが，人はどう思ふやらわからぬ。ただ眼の色が恐ろしくて，
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　せいがずんと高い。時々は同じ様な人が四五人も寄り集まって，何事か話をして又何れへか出て
　行く。食べ物なども外から持って還るのを見ると，町へも買物に行くのかも知れぬ。又子どもは
　もう何遍か産んだけれども，似て居ないから俺の児では無いと謂って，殺すのか棄てるのか，皆
　何れへか持って行ってしまったと，其女が語ったさうである（11）。」
柳田国男はこれに対して，つぎのような例も示して論評している。
　「曽て三河の宝飯郡の某村で，狸が一人の若老に愚いたことがあった。狐などよりは口軽く，無
　暗に色々の事をしゃべるのが此獣の特性とせられて居るが，此時も問はず語りにおれは此村の誰
　といふ女を，山へ連れて往って女房にして居ると謂った。出たら目かとは思ったが，実際ちゃう
　ど其女が居なくなって，頻りに捜して居る際であった故に，根ほり葉ほりして隠して置くといふ
　場処を問ひたS’し，若しやといふので山の中を捜して見ると果して岩穴の奥とかにその娘が居た
　といふことである（中略）。黒髪長くまみ清らかなる者は何人も之を愛好する。齢盛りにして忽
　然と身を隠したとすれば，人に非ずんば何か他の者が，之を求めたと推断するが自然である（12）」。
要するに妊娠適齢の女性には，山にすむ者や精霊がその胎内に入りこむ可能性が大きく，それらの
児，つまり鬼子が生れては人類社会は混乱するのである。その不安を避けるためには，女性は山林
の奥に立入ることを禁じなくてはならなかった，というのがこの風習のはじめにあったろうという
ことである。それは同時に，山の神の原始的性格の中には，そのような恐るべき面をもそなえた霊
である故に，女性がこれに接触することが忌まれたと著者は推論するのである。
　以上のべたところによって，山の神とは山岳林野を領する神であって，俗人がその領域に立入る
ことは警戒しつつでなくてはならない，人心によってはおしはかり得ぬ不思議を現ずる力をもつ神
という属性を与えられた神格であるらしいことがわかると思う。その故に山の神が領する山中に立
入るに当っては，俗界にあるときと異って周囲の状況に常に心をくぼり，緊張して事に当らなくて
はならないとされたのである。山の神ほどに禁忌をもって対処する必要のある神は，いわゆる国家
神道に含まれる，氏子を愛児のように慈しむものの中にはあり得ないのはこのためであろう。つま
り，それは山中異界の神なのである（13）。神道の体系からはみ出しているのは，いわぽ当然だとい
うことになろう。
　さて，それであるならぽ，神道とは異った世界である仏教とは山の神はどのようにかかわるであ
ろうか。これが，本論の中心となる課題である。
（3）仏教における山の神
　仏教寺院といっても，その宗派によってその占める位置にはかなりのちがいがある。山岳に対す
る関係からいえぽ，教科書にもあるように，古代の国家鎮護を主目的とした仏教としての，法相
宗・三論宗・律宗などの寺院は，概ね平坦地の，しかも行政中心に近く位置する。これに対して，
平安仏教と呼ぽれる天台宗・真言宗などは，俗界をはなれた山中に，主として自己修養のために場
処を定めた。そのようにみてゆくと，1」」の神とのかかわりは後者においていちじるしかったのでは
ないか，というのが考察をはじめるに当っての予想であろう。実際上からみて，山形県内で調査し
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た限りでは，確かに山の神の祠あるいは標石などをもつ，または神仏分離の前には山の神祭祀が行
われていたと伝える寺院は，ほぼ天台・真言の両宗派に限られているといってよい（14）。　これに対
して，雑行を戒める浄土真宗の寺院には，II」の神とのかかわりは管見の及ぶ限りでは，まず見あた
らないといえる。
　以上は山形県の場合であるが，r大日本寺院総覧』などにみる限り，以上の宗派以外の他宗派の
場合でも，若干のかかわりを見出すことはできる。島根県松江市忌部にある臨済宗慈恩寺は，今は
低地に移ったが，もとは深山の内にあり，鎮守として山の神を門前に奉祀していた。低地に移った
後にもやはり門前に堂がある。これはもと地頭であった和田氏が伯書大山の信仰あつく，ある時山
中で神々しい石を発見してこれを山の神とまつったものと伝えている。しかしながら，一般的には
平安仏教による寺院以外では山の神を大きく奉祀する例は稀で，その大半は山中に寺院を造営する
場合に，まずその地を占めていた山神に境内守護を願うという意味で，小祠や標木を選定するとい
うに止まるようである。
　しかも，そのような場合でも仏教寺院としては俗称である山の神の名では奉祀せず，比叡山では
山王権現，高野山では狩場明神といった別の呼称で祭祀を行っていたという形式をとったようであ
る。したがって，そのような場合にはrl1」の神」というのは単に民俗的な神格とは異り，当内境内
を守護するものとして寺院に従属する地主神・守護神という意味としてうけとった方がよい。
　そのようにみるならぽ，縁起類にみる仏教寺院の開山に先行する，いわゆる原住者といわれる存
在こそ，原型としての山の神とみたてることになろう。たとえぽ，山形集山形市の天台宗立石寺す
なわち通称山寺が，開山慈覚大師が対面して仏地を乞い，それに応じてその地を立去ったと伝えら
れる猟師磐司萬三郎，すなわち奥羽マタギの開祖といわれる人物がそれである。いま山寺開山堂傍
の岩上に小祠磐司堂があって，萬三郎の像が安置されているが，いかにも狩人らしきいかつい顔の
木像である。これが山寺における山の神といってよかろう。
　実は山寺の南東，二口峠の東側に峡谷をはさんで南北に向きあうバンジ岩，バンザ岩と呼ぶ巨大
な岩壁が甕立する。現代人でもこれを見れぽ霊威を感ずるほどの壮大な岩壁のつらなりであって，
おそらく古代神はここに相並ぶ神霊ありと感じたであろう。柳田国男はこれが萬次・萬三郎という
人の人名のように呼ぼれたために，そこに棲む山の神の名ともなったであろうと論じている（15）。
　いま，例年の盆の祭にシシ踊が山寺で行われ，山麓の村人が組織するシシ踊が登山して舞を奉納
する。その踊はまずこの磐司堂の前で舞い，さらにに山内の各寺堂を巡って舞う。そのいわれとし
て語られているのは山寺開創に当って萬三郎が狩を廃したとき，山の猪鹿どもが喜んで慈覚大師の
前で舞い踊ったところ，大師は礼をいうならまず萬三郎に感謝せよと示した。以来シシ踊はまず磐
司堂の前で踊るのである（エ6）。この地のシシは今は伊勢から伝えられた獅子頭を用いているが，本
来の奥羽のシシ舞は鹿の頭であったことは周知の通りである。そして儀礼の多くは早く始まった部
分ほど先行するのが一般原則であるから（17），おそらくはこの地のシシ踊も，死者を慰めるものと
してまずII」の神の前で舞いはじめ，それから他の寺堂に及ぶのは，山の神の祭祀が寺院の開創以前
から存在した姿を残しているもののように考えられる。
一58一
［Iltfe住民における宗教文化の展開過程 61
　ところで，さきに指摘したように山寺の場合は山の神は岩神として象徴され，その性格は男性と
みられたようである。そうであるならぽ，もし，山の神が女性と観念されていた土地であったなら，
寺院内の女神はどのような形として存在することになったであろうか。次なる課題はこれであろう。
何故ならぽ，通例の場合に仏寺の境内は女性の常住しえない場所であるから，もしそこに祭祀すべ
き女性を許すならば，仏教で女性として許容される仏として変形される必要がある，と予想される
からである。
　山形県庄内地方の事情に詳しい戸川安章によると，この地方の天台系寺院における山の神は，い
わゆる奪衣婆に変形したのではないかと考えている。たとえぽ庄内の修験系の霊地として知られる
金峯山について述べたr金峰山万年草』には，山中の名所として一ノ鳥居から次第に名をあげた中
に十王堂が五番目にあげられ，そこに奪衣婆もある。十王堂は境におかれるものだから，古い時代
の境内と外界との境界位置と考えてよかろう。ところが十七番に山神・田神が記され，「この社井
前の十王堂ともに，もとは青竜寺村のうちに有りしとて，今もその跡残れり。」とある。青竜寺村
はいま山麓にあるが，村の山神を移したということになると，寺院そのものの山の神はそれ以前は
無かったことになる。天台宗寺院としてここにも山王権現はまつられているが，それは形式をとと
のえるだけで，土着信仰との融和は別に考える必要があったのであろう。しかしながら，これだけ
では実は山の神と奪衣婆とは井存していて，これを変容した山神として簡単に結論づけるわけには
ゆかない。ただ，この場合に山の神と田の神とが一社にまつられていて，しかも「この神一体分身
なり」と註されているのをみれぽ，前述した夏半年は田に降って田を守ると伝える農民の山の神で
あろう（エ8）。著者はこの考え方を新しい発生とみているので，享保末年より新しく成立した本書に
よって，この山の神は古くからの存在とは申しかねるのである。
　群馬県の霊刹，沼田市の迦葉山は曹洞宗であるが縁起の中で開山和尚に山姥があいさつして園圃
を施入した話をのせている。したがって，山神が女性であって仏寺をひらくに当り土地を寄進した
と考えてよい。この点は奥州の山寺立石寺と似ている。ただし，こちらの寺院の場合には侍者が天
狗となって山を守るとも伝えているから（’9），必ずしも山姥だけが山の神ではないのかもしれない。
しかしながら，山姥の寄進による園圃が鬼畠と呼ぽれているのをみれぽ，こちらの方が先住の山神
とみなされたのであろう（2°）。
　上州の北方に位する越後魚沼郡の巻機山についても近世中期に山麓の某が記したr巻機山由来記』
では，山の神は女神である故に，山麓に姥沢の地名があるのだと述べている。そして，後に注意す
ることだが子供を授け，安産を守る神ともいっているのである（2エ）。山の神にこうした機能を認め
るのは，主として奥羽各地に多い。
　立山権現には女人往生の布橋大灌頂の儀式があるが，その傍に御娼堂があって立山入山の者は必
ずこれを拝してゆく。ちょうど，lI」形県の山寺にある嘔堂の位置に相当するものであろう。これを
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　5　ば御娼尊と呼んでいるのは会津の磐梯山麓の安産の女性神がやはり優婆尊と呼ばれているのと共通の
名で，おそらく民衆の呼称としてはオンバサンであったのであろう。傍に「ゑんま堂有」とr立山
道名所』にはあるので，この布橋が権現境内と俗界との境界であった事もわかる。一方，この立山
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の南方有峯の薬師は堂を3つに仕切って束の間に本尊薬師と地蔵の像をまつり，西の間に山の神が
いわぽ本尊と対等の位置をもってまつられている。立山ももっとも原初の形としては，これに近か
ったのではあるまいか。これは文化12（1815）年の参詣者の記録である（22）。加賀白山の場合は泰
澄上人に会った老翁が我は大行事と名乗って，後に別山神社に祀られたのが前住の山の神ではなか
ったろうか。
　近畿では比叡ll」の日吉山王権現や高野山の狩場明神などは，山の神に相当するものとしてはあま
りにも有名であるから，しぼらくおいて，その他の大きな寺院における山の神，ことに女性とみな
されるものを考えてみよう。
　まず，近江蔦川明王院の場合は大行事と山の神とがあった（23）。坊村の山の神像は1面4管の女
神であるが，そのほかの山岳寺院については，どうも山の神というものの記載は文書による限り見
当らないようにみえる。山の神としての女性は伯書大山までゆかないと現れない。大山では山をひ
らいた猟師に山の神が現れて問答をし，この山を仏教の山とせよと示すのである。以下縁起を引用
してみよう。
　「出雲の国玉作りと云ふ所に猟師あり。名をぽ依道と云ふ。美保の浦過ぎけるに海の底より金色
　の狼出で来る。あやしみ追ふ程に此のlll（大山）の洞に入りにけり。山の形水の流れ故有る所に
　こそあやしく思ひけれども，かかる毛色したるけだ物世に有りがたく思ひて，只一矢に射ころさ
　んとしけるに，地蔵菩薩矢前に現じて見へ給へぽ信心忽に発りて，弓をはつし矢を捨て殺生の思
　ひをたちにけり。彼の狼いつしか形を変じて老尼と成りて語り申しけるは，我は是れ登掩尼なり。
　汝を導き此の山に入らんが為に化して獣となりき。我れ己に三生の行人として此の山を守る山神
　となれり。云々（24）。」
　同じような山姥は三瓶山にもあって，
　　「其頃屋上山下ノ百姓大石，小掛，其他ノ家ニテモ田ヲウウル日，名モシラヌ白髪ノ姥来テ厨
　　ニテ飯盛，火焚ナド，マメヤカニ働テ暮レバ行方シラズナリシコト数年，近キ頃迄モ古老ニハ
　　覚居シ者アリシト云リ，人ミナ是山姥ト云。即佐比売山神也（25）。1
九州では求菩提山の縁起に，この山の猛覚磨卜仙が山霊の鬼を埋め，その鎮めとして正月八日に鬼
会を行い，その山霊を大山砥命として，犬嶽に居住したという。犬嶽の東南の岩下に大山砥命の祠
がまつられている。島原の雲仙（温泉）岳では山神社があり，「山を山神と崇メ申候」と註してあ
る。これは宝暦九（1759）年の書上に述べられるが，その山神のことについては，性別について何
も語られないようである。もちろん，註記に社殿はなく，li」体をもって山神としているのだと記し
ているから，男女の区別はないのが当然ということであろうか。九州は現代の民俗では山の神は女
性とするところが多いとされるけれども，近世の薩摩国の冠嶽口順峯院鎮国寺や開聞岳の縁起で
は，山の神のことはみえるものの男女いずれかを推測させる記事はない（26）。前者に十月丑の日が
山の神の祭日と記されているのは，民俗的山の神の現在の祭日とは異るようである。
　ここでとりあげた寺院は，実をいうとその大部分がいわゆる修験道を修める人びとの所属するも
のである。修験者たちは当然ながら山の神の信仰をもっていたはずで，明治以後の修験道の色彩を
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ぬぐい去ろうと心がけた時代の仏寺とは，その場所や名称が同じであったとしても，内容的には大
きな変化があったのであるから，単純に現況によって過去の手がかりを求めようとする民俗学的手
法のみに依頼しては，仏教と山の神，寺院と山の神という極めてむずかしい問題にこたえることは
できまい。文書・記録をはじめ過去と現在とを結びつける資料を，最大限に利用して解答を求めな
くてはならぬ。
　その点で，いま述べた山の神が奪衣婆に変形して寺門の前に置かれたのではないか，という戸川
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　とらん　　　　　　　　　　　　　　　　と　5　ろの示唆をもう少し進めてみよう。伯脅大山で山の神であった登擁尼が越中立山では止宇呂の尼とい
う名で，山中の女人結界を越えたため，神罰で石に化したと伝えている。加賀の白山ではやはり
とおる
融の姥あるいは融の尼と呼ばれ，やはり白山の女人結界を破ろうとして石に化せられたといってい
る。ただ，白山の方では姥を罰したのは山神であると書かれているが，（白山遊覧図説），これは図
説の著者の潤色であろう。佐渡の金北山，出羽の月山，さらに男鹿半島の赤神山にも類似の巫女が
石になった話があって，それらはすべて聖山の中腹にある女性の結界に相当する場所にあった（2’）。
逆に言うと，女人禁制とはいえ，この姥の像は聖域の境界を示していて，そこまでは女性も登拝す
ることのできる範囲だったわけである。それらが中世のある時期に寺域が大いに拡張されたわけで，
その理由は山徒が武力強大となり，俗界に進出して領主と力を競うことになったからではなかろう
か。
　この考えの根拠となるのはトラン尼又はトウロの姥という名称である。r元享釈書』には大和吉
　　　　　と　らん野山の麓に都監尼という仙女が住んでいた。金峯山すなわち修験道の聖地に登拝しようとして登峰
したところ，大雷雨にあって登れない。そこで呪文を唱え竜を呼んでそれに乗って登ろうとしたが
遂に頂上に登れず，長生して終るところを知らないとある。これらは極めて類似した山と女性との
かかわり方であり，またその名もほぼ同じく，行動もほとんど類型的である。
　これら神仏を祭祀する女性はやがて，その祭る神の現身と同一視されるようになる。それは司祭
者一般にみられる現象であるから，山の神を女性がまつる場合も，やがては山の神そのものが女性
と認められた理由であろう。そうであるとすれば，古い修験道でその妻が巫女として山の神を祭っ
ていたものが，神道あるいは仏教と混じて女性をけがれた者とし，又は低い地位におとしめた結果
として姥が神をまつること，山中に入ることを禁ずるようになったために，女人が山中で山の神を
拝することも大それた行為として，神罰により石となったなどと説きはじめたのではなかろうか。
そうであるとすれぽ，諸国の名山にある姥石は，もとそこで巫女が聖域を占める山岳の神を祭る祭
場ではなかったか，というのが柳田国男の姥石についての推論であった。
　ここまで来ると，教義として考察した場合の神道や仏教のありかたについての研究の限界がわか
る。したがって，われわれの研究は衆俗の信仰である修験道，神仙課，陰陽道などの混合した仏教，
すなわち民間信仰における山の神を取扱う必要を感ずることになる。それらは充分な教義体系をも
たず，また教団をもなさないのであるが，なお先達や講中という組織をもち，教義とまではいわな
いが共通の信仰理念が漠然たるものではあっても存在する。すなわちプリミティブではあるが，初
歩の宗教の体裁をとるのである。また，言葉でうまく表現しえないが芸能的に表現している場合も
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ある。
　したがって，かような民間信仰における宗教的表現は，論理的であるよりも民衆の感情に訴える
形式をとりやすい。たとえぽ歌謡・舞踊などの形で仏教にとりいれられたもののうちに，それが露
呈する場合が多いのである。たとえぽ著者の体験として言うならぽ，九州山地の狩猟者が伝承する
信仰的な形式には，しぼしばこの地方の神楽の形態や詞章の中にあるものと極めて類似するのであ
る（28）。たとえぽ奥羽地方の山伏神楽または法印神楽というものがそれである。これらは主として
法印と呼ぼれる修験僧，また山伏といわれる山林料緻の行者によって行われた。したがって名目は
神楽であっても，実質は仏教的な芸能であるといっても差支えない。その中では山の神がその呼称
で登場し，行動する。
　一例を示すと，岩手県遠野地方の神社で奉納される神楽は，多くはもと別当をつとめた山伏が主
宰するものであった（29）。したがって，その系統の家では現代まで神楽の伝書を保存しているもの
が多いのである。この伝書の演目の中には「山の神」という名称の神楽が含まれている場合が少な
くない。たとえば岩手県和賀郡更木村の大乗神楽は，神楽とはいいながら仏教色の著しい内容であ
るが，その内の第一番初夜榊の詞の中に「サアテ山の神，貴徳大王云々」と説きはじめる。次に歌う。
　「ヘエンヤー　ハア
　　山の神そだちはいつく奥山で
　　　　外山ケ崎の榊葉のもと　」
　それから，つぎつぎと神の父母そのほかの出生以来の経歴を説いてゆく。これは日本ではごく一
般的な，神をたたえる場合の方式である。日常は念頭に浮ぽぬ神のことを，まずその名の由来，こ
れまでの生いたちや行跡について説きたてることによって，人びとの神に対する尊信の心を呼び起
そうとしたわけである。それぞれの神仏の功徳について未知である民衆，ことに次代の若い人に対
する宗教的教育は，このようにして培かわれてきたといえる。
　いま，その一例として，多くは山伏の妻でもあったイタコ（巫女）の唱える祭文の中に現われる
「山の神」を1，2紹介しよう。これも岩手県の場合と同じく，山の神の出自を中国あるいはイン
ドの帝王の子として，その誕生から成長して神と仰がれるまでの一代記を説く類型に属する。
　「山の神　脊は小さぐ色黒ぐ　かっちょびなる山の神，まなぐ気高ぐ鼻高ぐ口をぽ広ぐ山の神
　父の名をぽだいひらごでんと申さるる山の神母の名をぽだいひらごぜんと申さるる山の神，七
　日七夜の御産の紐　解かれ給えや山の神　十二人のおん子に名をつけ給えや山の神　子丑寅卯辰
　　　　　　　　　　　　　　　　　　ぬる　巳午未申酉戌亥と名づけ給う　あずき温きにうめ合せ産着なんど奉る　産飯なんとと申さるる山
　　　　　　　　　　　　　　た　の神おん丈九尋袖に七いろ裁ち着せまいらせたり向かいの御山の八重ざくら打でぽ開くし打
　　　　ひら　たんぽ咲かぬ　西小俣に　東山さまだに三石三斗あまらせ給えや山の神七日七夜の米枕㈹）」
　どうもこの後まだ続くらしい。おそらくは豊作を願う詞章が多かったのではあるまいか。三石三
斗とか西山の小又（谷），東山のさま（狭間）といった山間の作物栽培（ことに焼畑農耕を思わせ
る）にかかわる言葉が多く認められるのが，そのように推測させる根拠である。このr山の神」は
他の場所で調べたものの奥羽地方ではほぼ同じ内容を，より詳しく説くに過ぎない。そして他方で
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は同じ類型の山の神誕生が，神道系祭文として山の神祭にも用いられている。著者が秋田県立図書
館所蔵「祭文集」の中に見出した一例を次に紹介する。これは古四王神社関係のもので，東山文庫
中の一冊であり，内田武志氏が最初に紹介されたものである。少し長いが引用する（31）。
　「抑山ノ神ノ御本地ヲ委尋奉ルニ父ノ御名ヲバナラバ大王ト申母ノ御名ヲバ。コγヒラ妻王御前
　ト申山ノ神ヲバサウチウ神ト申奉ル。有時山ノ神漫≧タル海上ヲ御誕スレバ飾リ船社舞遊フラソ
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　（覧？）　　　　　　　　　　　　　　　トウ　ナロワ何亦（者力）ナレハト問フ騰魚答テ申様アレコソ竜王ノ姫君遊セ給フ御座船也ト申山ノ神
　聞召如何シテ内談申セカシト。アリケレハ騰魚答テ申様抑自ト申ハ竜王ノ春属ナレハ此事申共叶
　フ間敷ト申。山ノ神聞召多キニ憤セ給ヘテ夫レ伊豆茂ノ神ハ闇浮提之衆生ノ縁ヲダニ結バセ給フ
スミヤカ＝
　疾申セト有ケレバ其儀ニテマシマサハ水ノ上成ル金ノ爪糸忍バセ給ヘト申山ノ神聞召雑テ御座
　船二乗移ラセ給ヘテ三年三月程舞遊セ給フ有時山ノ神思召ハ抑自春ハ野神秋ハ竜神冬ハシラドノ
　神ト顕レテ諸ノ衆生ノ願ヲ満テル我ナレハ此儘乞フテ叶ワジト谷々ヲ飛廻ラセ給フ其時竜王ノ姫
　君山ノ神ノ御跡ヲ慕へ給テ山々嶽々ヲ飛廻ラセ給フ隻二僅ノ谷二。ランバ石連有ケルガ彼ノ石二
　御腰ヲ掛十二人ノ御子ヲ持セ給フ東方ノレッチ産湯ト有ケレハレツチ答テ抑自ト申セシバ瞼キ谷
　　　　　　　　スミカ　　　　　　　　　ド　　　　　　　　　　　　　　　　　マミ＝　　　　　　　イト　峯凄キ岩ノ挾間ヲ栖トナシ。シラ人ヲ践ム狩人ハケ様ノ荒血二見ル事不浄ヲ圧ヱ候逆産湯ヲサラ
　　　　　　　　　　　　　　　x　ヅレ　ニ不奉南方ノレツチ北方ノレツチ何連東方ノレツチニ不違産湯ヲサラニ不奉中央ノレツチ有ヶレ
　バレツチ答テ申様自ト申セシバ瞼岨ノ谷峯凄敷キ岩ノ挾間ヲ栖トナシ白土ヲ踏ム狩人ハ山ノ神ノ
　妙感ヲ遂（蒙力）レバ山ノ神ノ御子ト有カラハ自産湯ヲ奉ラン連。難陀ノロヨリ寒水ヲ出シ域難
　（達力）陀ノロヨリ湯ヲ出シ暑二温キヲ埋合一一々一々産湯ヲ奉ル早ク産（着脱ス）ト有ケレハ清
　白絹ヲー々タチ着マイラスル姫君仰ケルハ此事ヲ山ノ神二為聞申度ト有ケレハ。レツチ答テ申様
　　　アヤシキ　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　イササカ　夫ハ愛敷御事ニテハ候得共神ハ化現ノ業ナレバ凡夫ノ目ニハ柳顕給フ間敷ト申ケレハ竜王ノ姫
　君聞召谷峯ヲ分ケ登リ如何モ。千草万木ユ≧シウシテ霞ノ。ムラカル処ニテ三度ノ手ヲ打三度ノ
　笛ヲ吹三度ノ謡ヲ言甫ヘバ山ノ神御顕給エテ何者ナルソ我住ム処工来テ手ヲ打笛ヲ吹謡ヲ謡ウト。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　スミヤ　アリヶレハ。レツチ答テ申様竜王ノ姫君社ランバ石二御腰ヲ掛ケ十二人ノ御子為持給フ疾カニ御
　　（覧）　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ナラ　　tワシマス　下御義御下御認スレハ誠二十二人ノ御子イラカヲ井ヘテ御座連ノ事二御名ヲト有ケレハ太郎子次
　郎丑寅卯辰巳午未申酉戌亥連十二人ノ御子二十ニノ御名奉附其時山ノ神仰ケルハ東方ノ。レッチ
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　カタカルヘシ　南方西方北方ノ。レツチカ子孫ト云ハ諸ノ願ヲ満ル事可堅中央ノレツチカ子孫ト云ハ春ハ野神
　秋ハ竜神冬ハ白土ノ神ト顕テ諸人之願望成就ス心中諸願皆令満足ト敬白」
ここに説かれている内容は，実に遠く九州にあって彼の地方の狩人が山の神の徳としてたたえ，獲
物を授け給えと祈るときの祭文とほとんど同じものである（s2）。ただ，あちらのものはこの祭文ほ
どに仏教色が濃厚ではない。ここに中央のレッチ（恐らくは仏教語としての列衆または連中の託語）
と呼ばれる山の神の奉仕者が，九州では狩人そのものとして語られているのである。この種の祭文
は秋田・津軽のマダギたちの持つ「狩の巻物」としても，まだいくつかあるが，わずらわしいので
著者の書物にゆずり（33），つぎにはその九州の資料と神楽との関係を見ることとしよう。
　宮崎県東臼杵郡椎葉村不土野の神楽は椎葉村教育委員会からr椎葉神楽調査報告書第一一第三
集』として出された中に含まれる（34）。ただ，不土野ではこの山の神神楽は「願の神楽」に分類され
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ており，「いずれもこの集落の生活と密着した様々な祈願を神楽に付託して果そうとするもので“一
こうや”をその内容とする」と述べられている。これは舞としてのく扇〉〈御幣〉〈みくま〉の3
つの採物舞を総称する。通常〈式三番〉といって参会者は正座して拝見し，身内に死者ある者は忌
のうちは勿論忌が明けても拝見するのは，その年の祭では遠慮することになっている。なお，「山の
神神楽」は本来く木おろし願の神楽〉であって，焼畑作業において木の枝をおろす危険な作業の無
事を願うものであった。したがって現在では曲目にはあるが，焼畑作業が消滅しているために上演
されず，報告書もこれについて詳しい記述は省略している。
　不土野で山の神の面というものは，角なく男神面とみられ，後藤淑の解説によると手力男神の面
に似たところがある。近世中期以後の作と考えられているが，類例のないところを見れば古い面に
似せて作ったものかもしれない㈹。また，舞にすべて幣と数珠とが並用され仏教的色彩が濃い。現
在の神楽はショウキョウ（唱教・照経・唱経などがあてられている）と呼ぽれる歌の文句をもち，
また唱え言葉になっている場合もあるが，いずれも仏教的な観念が混在すること多く，そのため文
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ゴ　ツ　　　　　　　　　シeウグノ字も経文の一部のように考えてあてているらしい。舞そのものの名称にも「五つ天王」「生魂（荘
厳）」など外来の仏教的概念によったものがある。しかしながら，現在ではそれらも村落の神社に
奉納するものと意識されていて，民俗的な山の神を対象とするものは含まれない。したがって，こ
れを直接的に奥羽の神楽と言葉の上で対比することは困難である。
　ところが，民衆の伝えた狩人の行う山の神の祭文の中には，秋田の山の神祭文と極めて類似した
ものがある。以下にその1例を記す。
　「抑山野神数を申せバ千弐百人　神本地薬師如来にてまします　観音之御弟子に阿志ゆら玉（王）
　けんなら玉（王）摩こら玉（王）と申す仏ハ日のもとの志やう郡（軍）には七代に成給　天の浮
　橋の上にて山野神千弐百神生給也　此山野神野母の御名をバー神の君と申ス　此神産を志て三日
　成迄うぶはらをぬくめず　此浮橋の上に立給御時山猟師と申ス人ハ　わなせん志ち　あなち三千
　猟をしてひにひに山に入猟を志たもふ　時に山野神母に一神の君行合給時に　山野神の母一神の
　君とまうか事にて候也我産をして今日三日成迄うぶ腹はりごを少給やうぶ腹をぬくめず候大
　摩の猟師殿山之食とと仰ける　其時大摩の猟師申されける　事ようハもったいなき事なり　此わ
　りごと申ハ七日此行を志て男のはだふれず女にせさせ　てんこう犬にくれじとて天志やうにあ
　げ　いみちごみちの袖のふり合せに不浄の日にらい申　まっとう以て参らするまじとそ申けり
　其後より小摩の猟師と云物也我社山の神猟師母にて候　産をして今日三日に成迄うぶ腹をぬくめ
　んなり　山のわりごを給やとこい給時　小摩の猟師殿被申けるようハ　いとしや人げんぽんふハ
　産をしてハ早くうふ腹をぬくめ申に　ましてやまずさん三日迄ものうきこしめされん事のいとお
　しや　今日山に不入共明日山に不入とも　わりごを一神の君に参らする　かしきのうぐこ　白き
　志ときの初尾をきこしめせとそ仰ける　其時一神の君おおきによろこび小摩の猟師殿なんちかり
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　みね　やうこくはやくなりよくは　おしゑてとらせん　是より疋の方に上りて山あり　名おばとぶさか
　山と申　七ツ谷の落合にれうみうつするべし其時小摩の猟師殿獅子取事日には数不知　小摩の内
　の者にたつこと申志て男　せがこと申志て女　志Xをかむげよとせめられぽ男はせなをかるいは
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　ぎ　女ハいた父きをかぐめはぎなどして　小摩の猟師殿に奉公を志ようにとて　壱人ハ海に飛入
　壱寸のおこぜの魚となる　壱人はさんかに入あたはゑとなる　其時獅子を取てはむらとを祭りか
　ぶらハ山野神一神の君にまいらするなりほねおバ御崎御前に参らする也。くさわきをバ今日の日
　の三代けく女に参らする　唯小摩の猟師の氏を申せバ藤原氏しよの猟師すゑにて候いかなる青き
　女黒き女赤き不浄黒き不浄にくいちかゑて候共小摩の猟師殿末也　大摩の猟師殿山野神にちかい
　まいらせはりごをまいらせんにより三年に山のよろしはをすこしゑたるざれ志か三年に志ろき獅
　子のみならこけ壱つうらい志か三年にゆるされまいらせ壱ツ取しによくたいもんに三年にかハ壱
　まいみならにげ一筋とこれ嘉たゑにて候夫奥山に三拾三人　山口に三拾三入山口太郎殿中山次郎
　殿奥山三郎殿　峰の八郎おらぶの神さけぶの神　谷原ぎやうじ峰原ぎやうじ　唯今の猟師の末に
　おひあわせてあだやいさせんあだやいるまじ　猟師なり榊のゑだ七ゑだ　小摩の猟師の年の数五
　拾五　かりまた壱荷志きのおごく　志ろき志とぎ掛の魚取調て　むかしの神こうざき中ごろの神
　こうざき当代の神こうざきの　山の神　におこたらずつつしみ敬白（36）」
これは獣がとれないのを，山の神の機嫌を損じたためと考えて，猟直しとして山の神の徳をたたえ
ると共に，かつて山の神に誠心奉仕した祖先の功を申立て，山神の恵みにあずかることを祈願する
意味の祭文と解せられる。その文脈や語句からみて，おそらく中世の中ごろ南北朝期を棚ることは
あるまいと考えられる時期のものと推測されるが，内容そのものの中心，山の神の出産を助けると
いう中心部の筋は秋田の祭文と同じである。しかも彼の文章と異る点は，こちらには仏教の影響は
無きに等しいということである。文書としての筆写年代は宝暦5（1755）年で，比較的新しいが，
これとほぼ同じ内容の寛永11（1634）年筆写の　「山の神祭」が高千穂町にあるので（37），内容とし
ては中世末までは湖ることができそうである。これを仏教臭がないから古いとみるか，それとも仏
教を排する故に新しいとみるかは，それぞれの考えにもよるであろうが，とにかくいわゆる知識階
層の人びとの記録に止まった宗教とは別のところで，山間住民が信仰していた山の神に対する崇敬
というものがあったという事だけは確かである。
　最後になったが一つ注意しておくのは，秋田の祭文で山の神が座産をして12人の子神を生んだと
語るその石がランバ石といわれることである。藍婆石と書くのではないかと思うが，尼藍婆・毘藍
婆ともに十羅刹女の1つで法華経護持の天女である。それをまつる場所としての石がランバ石であ
ろう。しかし，或は覧婆であって，伯者大山や越中立山の登覧尼また吉野山に住んだ都藍尼と同じ
ものが，藍婆とも呼ばれたかもしれない。もし，そうであるとすれぽ，女性の山の神すなわち巫女
が山中で山の神に祈願をする標識が，こうした石であって，それが後に山中女人禁制の戒律をやか
ましく言うようになると，巫女が石となったと称して禁制の罰の証拠のように言いはやすようにな
ったとも考えられる。すなわち姥石と呼ぽれるものが，霊山の結界を示し山中他界を境するものと
なったのは，山の神信仰にも変遷があったこと々語るものといってよかろう。
（4）十二山の神と山の神の性別
ここで，やや脇道にそれるけれども，山の神が子を産むという伝承と，その子が一時に多く生れ
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るということが何を意味するのか，それにかかわる山の神の性的性格について一言しておきたい。
それは萩原が研究した山地住民の信仰として，例外的に神に女性としてかかわってきた熊野比丘
尼＝巫女の宗教的意義とも関連してくるからである（37）。
　群馬県には十二山の神，または十二様と呼ぶ小祠，あるいは石や木で所在を標示している神があ
る。この神は社格の高いいわゆる大きな神社の中には全く無い。せいぜい村鎮守程度の格式をもつ
に止まる。たとえぽ小野子山の西隣にある十ニケ岳は1，201mで，おそらくこの神の鎮座する山
だから名づけられたのであろう。全国的にみれば，この名称で呼ぼれる神社・小祠などが分布する
地域は，新潟県・群馬県・栃木県という三国山脈を中心にその周辺地方に分布し，その他の地方で
はあまりこの名称の山の神は存在しないようである。しかし，富士山の北の御坂山脈にも十ニケ嶽
があり，その方面までは分布する可能性がある。
　『榛東村の民俗』には，
　「山の神様を十二様といい，年1回2月12日に，山の仕事に従事する人，伐採する人達が掛軸を
　かけて祀る。山でけがをすると十二様の罰が当ったという。昔は1月17日に十二講をやった（柳
　沢）。」
とある（39）。同書の「山仕事」の項にも〈山ゲーヤク〉として，つぎのような記載がある。
　「山仕事をする人の仲間でやる。普通，神酒を買い皆で一杯のむ程度であるが，山を買って（山
　林の木材を売買すること），まず山始めに，次にナカヤマに一回，山を終えて山ジマイにと，計
　3回行うが，これは仕事中にけがもなく，またもうかるようにと十二様に祈って行うものであ
　る。」
と述べてある。つまり，この地方では山林を守り，同時に山仕事をする人びとの生活をも保護して
くれる神格とみなされているわけである。ただし，この地方ではその祭日は2月12日とはきまらず，
同じ榛東村の中でも九区と十区では1月12　H，また，その他の土地でも10月の12日あるいは12月の
12日がこの神の祭日となっている。東北地方でも多少のちがいはあるが，秋田県などは一般に12月
12日が山の神祭の忌籠の日ときまっており，名称はサソジンのまつりと呼んでいるが山中を領し，
山仕事の人を守ってくれるという点では十二様又は十二山の神と，ほとんど同じものをさしている
と考えてよいように思われる。
　また，廿三夜待に祭る神をサンヤサマというのが，ニジュウサンヤサマの略であるのと同じく，
ある月の十二Hにまつるから十二様と呼んだのであろう。月の十七日にまつる神を山形県の一部で
はオジュウシチヤサンと呼んでいるようなものであろう。同じく山の神でも，長野県から東海道筋
にかけては山の神の祭は一般に月の17日で，多くは10月又は11月17日という土地が多いようである。
そしてこの12月12日という山の神祭の日は大阪府中河内郡などでは，この日出入口の戸に「12月12
日」と書いて貼っておくと，盗難を免れるというし，生駒山脈をへだてた奈良県生駒郡では，これ
を12歳の子供が行えぽ悪魔が室に入って来ないという（4°）。いずれにしてもこの日は重要な日であ
り，しかも除災の力をもつ日もしくはは数と考えられたものであろう。長野県から佐渡にかけては，
十二様を地の神としているところもあり，必ずしも山の神のみが十二様とは限られていないらしい。
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たとえぽ長野県下高井郡山ノ内町沓野の十二講は同年輩の若者でユ2歳の男子12名が組を作り，毎月
12日に集り，十二様の掛軸（女性の姿で中央に1人，その他は女6人，男5人前立）をかけて供物
をするという。これは山の神に対する子供の講と思われるが，秋田県の山間ではユ2人で山小屋に泊
ることを忌み，不幸にあうという。マダギも山の神の子が12人生れた故に，狩を12人の組で行うこ
とを忌んだ（4D。
　これらを参考として，再び群馬県赤城山麓のムラで十二様と呼ぶものを，やや詳しく検討してみ
よう。勢多郡北橘村ではこの日を十二待と呼ぶ。今井善一一郎によれぽ，この祭は本来旧の2月12日
又は新暦3月12日に，山師・杣・炭焼などの山林関係の職業に従う人びとが行う祭で，バンダイモ
チといううるち米で作った餅を串に刺し，味噌又は醤油をつけて焼いて食う（42）。これは十二様が
好まれると伝えてているが，実物は信州から美濃・三河の山間で，土地によっては名物の食物とい
う御幣餅と全く同じ製品である。つまりはこれによっても，他地方の山の神と呼ぶものと同じもの
であるということが明らかである。しかしながら，それ以外の供物についても鮒・田作りなど頭つ
きの魚を供え，手に入れぽオコゼも供えるということも注目すべきであろう。それらも山の神の供
物として他地方にしぽしば類似の例が認められるからである。
　ところで，十二様がすなわち山の神であるとすれば，低地にはその祭祀は稀であり，逆に山の深
い土地ほどその祀られる場合も多く，また，その神威も強烈にちがいない。たとえば群馬県でもも
っとも会津や日光に近い片品村ではつぎのように語られている。
　「中村の十二様は下の方にあったお宮を上の方へうつした。その時神社の注連張りのあった木
（神木のこと）を切った人の息子が，神社の鳥居がスッポリ抜けて倒れたのにつぶされ足を折った。
20年ほど前のことである（43）。」
かような事故は，神罰として後代まで語りつがれ，人びとに同じように行動することに対するきび
しい戒めとなって作用する。この十二様のお使いが山の犬であるとも言伝えられている。榛名山の
相馬ケ岳にまつる黒髪神社も十二山の神らしい。それはこの神の使わしめと信じられるのが山の犬
だからであって，群馬県南部の多野郡方面でやはり山の犬を使わしめ，又は春族とみなして尊敬し
ている山々にまつられる神社，たとえば八日見（両神）山，城ケ峯，三峰山なとの神社も，本来は
山の神を祀ったものであるらしい。今井が指摘するように，オイヌ即ち山の犬を神使とする山の神
は，同じく山の神の名で呼んでいても，農民たちが夏には山から下って季節的に田の神となると考
えている山の神とは，神としての性格を異にし，極めてきびしい神である。そして，いま1つ上州
には狩人が信ずる山の神があり，こちらはオコジョが神使であると信じられている。多野郡上野村
の山の神には，それら2つの異る神格の山の神とは，さらに異った山の神があるといわれる。かよ
うに，群馬県という比較的狭い範囲をとってみても，さまざまの性格のちがいがある。
　そして，実はこの山の犬を神使とする山の神の社には，それぞれに奉仕する修験老の集団があっ
た。相馬ケ岳には榛名神社にある修験があったし，八日見山，三峰山，武州御岳などいずれもその
痕跡が明らかである。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　おうむ　れ　ここでは比較的知られていない山梨県北都留郡上野原町の大勢籠山（権現山ともいう。1，312m）
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の例を述べておく。これをまつるのは山麓和見の名主某家であって，r甲斐国志』には次のように
記述される。
　「此神犬ヲ使フコト七拾五匹，此犬ヲ頼ム時ハ能盗賊火難ヲ防守ルトテ近郷ノ農人犬カリニ名主
　力家二来リ，札ヲ請フテ帰レバ犬必ズ来リテ家内田畠ヲ守ルト云。但シ其形人ノ目二見ユルコト
　ナシ。ヤトヒ来ル日限迄キリテ飼料ヲ作リ供置ケハ則喰ツクスト云（44）。」
この場合は修験が関与しているようには述べていないが，犬の行為とその契約とは三峰山その他の
山の犬を使役する神社の地元住民が信じているものと，ほとんど異るところがない。ところで，実
はこの山からやや離れて野田尻地区にある犬島明神のところには，別につぎの記事がみられる。
　「犬島明神　本村産神ナリ。傍二犬ノ木像アリ。（中略）　大門二杉榎ノ古木相対シテ立テリ。
　注連木ト云，南杉六囲，北ノ榎ハ五囲，別当本山修験下大野村大法院㈲。」
これによってみると，近世になって修験者の大半が本山，当山の支配下に入ったとき，その勢力下
に入ることをいさぎよしとしなかった修験が還俗して名主となり，その信仰する山神を私家の祭神
として祀ったのではないか。それに反して本山の支配を受けた大法院の方は，古い山神に奉仕する
ことを止めて，境内に観音堂をまつり，その別当として規格化された形で宗教界に止まり，わずか
にもとの神使山の犬の像だけを残したものと推測されるのである。この種の小さな独立性が，より
山間の地方的修験には往々にして認められるのは，会津地方の山村にあった聖徳太子信仰を中心と
する太子守宗とか，北上川流域に残った「お蔵門徒」などいくつかの事例をあげることができる。
　このように論じてくると，十二様信仰の中に，もしかすると仏教におけるく薬師十二神将〉に対
する信仰が混入して，山の神信仰に影響を及ぼしているのではなかろうか，という疑問が浮ぶので
ある。その点を少し考えてみよう。薬師信仰は7～8世紀から始まったらしく，8世紀中ごろ以降
は薬師三尊の信仰のほか，薬師とそれをめぐる十二神将の信仰が発達してくる。それらは，いわゆ
る天部に属する夜叉形のもので，いわばその春属あるいは使役神として考えられたらしい。
　r大正新修大蔵経図像部』に収められた乾闊婆の図をみるとその前に12種の動物がえがかれ，そ
れらの種類はいわゆる十二支にあてはめられたものとみられる。これが夜叉と混同して庶民信仰の
中にとりいれられたことはないであろうか。一般民衆のみならず僧侶の中にもr沙石集』などに描
かれたそれは，無知文盲の人物が少くなかった。だから覚えちがい説きちがい，さらに聞きちがい
といったことのために，同じ十二の数をもつものが混同された場合も稀ではなかったのではあるま
いか。中国南西部の少数民族の中にも，こうした動物によって季節や月を示す習俗をもつものがあ
り（46），それは中国における文字や暦の普及のため，記憶しやすい形で教えられたらしいという説
もある。あるいは十二支も日本にとりいれるに際しての，そのような便法であった時代があったの
かもしれない。
　いずれにしても，秋田県・岩手県などの山の神が子を生む話では，その子は12人で名は子丑寅卯
…・・ ﾆ十二支をつけたことになっていること，さきに「山神祭文」の事例に示した如くであった。
そして，その中には父山の神は冬の山林の神，母山の神は夏の田の神で十二の子山の神も農作物を
守る神であると述べたものがある。つまり，「十二様」あるいは「十二山の神」という神格は年間
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各月の農民の神であることになる。このような神名が山の神が全く農村における社会的統合の神と
して，日常性を獲得した近畿地方における信仰と，極めて非日常的な山岳異界の神，狩猟神的性格
をもつ奥羽地方の信仰との中間に普遍的であることは，その神格が2つの山の神の神格の中間的，
漸移的なものであることと，地域上の位置として巨視的にみてまことによい対応関係にあるといえ
るのではなかろうか。
　とにかく，これまでのところでは十二山の神あるいは十二様には，多少の仏教の関与があったと
しても薬師十二神将の性格というほどの強いものはうかがわれないようである。
　単なる口頭の伝承ぼかりでなく，小社にまつられる山の神像を調べてみると，これにも男神と女
神とがある。岩手県和賀郡沢内村にある山の神の神像をみると，一は銭など山仕事の道具を手にし
た女神の立像で，他は衣冠を着けた男子の形をしたものである。両者を夫婦とみる意見もあるが，
1社に両像が並立している例はなく，この点では高橋喜平に従って別系統の信仰とみるのが適当で
あろう（47）。そして高橋は前者の方が古いものであろうとしている。また，秋田県の山間でも山神
像には男女の別があって，銭などを杖にした女神像の方が古い形であるといわれているようである。
立った女神の足元に男神が坐った形の侍者的な姿のものもあって，これは家来で山の中で木を伐る
音，倒す音をさせる者だと語った狩人もある。したがって，この地方の山の神に対する認識は女性
神で子を産む神であると考え，安産・子育てを守ると考える者が多いことと連るとみられる。それ
が変貌するに当っては，さきほどの巫女の神楽で，山の神を男性として演じた影響も考えなくては
なるまい。何故にそのような変化があったかは不明だが，そこには文字を知った修験者あるいは僧
徒の干渉も考慮してよいように思われる。
（4）女神としての山の神
　山の神が女性と認識される考え方の方がより古い信仰であるとした場合に，それは女性がけがれ
た存在であるという後代の神道思想とは明らかに異ったものといえよう。これが萩原が疑ったよう
な，神に仕える女性が拒まれなかった唯一の例が熊野比丘尼であったのは，何故に，またいつの時
代からのことか，という問題とかかわることは確かである。そうであるとすれぽ山の神が女性であ
り，かつ子を産んだ女性として〈ウバ〉という称号によって呼ぽれるのが，どのような場合であっ
たのかを，伝承の上で検討してみる必要が生れる。それは，さきに女人禁制の結界がしぼしぽ姥石
で標示されたこと，また，山中にしぽしぽ地名となって存在するくウバガフトコロ〉という呼称が，
どのような理由によって名づけられたのかという問題とかかわるように思う。まず，この点から考
えてみよう。
　山の神がく山姥〉あるいはヤマンバといわれるのは，全国的にみれぽ土佐地方が多いようであ
る（48）。柳田国男翁のr山島民謳集（2））』には，多数の山姥の話が集められているが，その大半は西
日本，ことに中国・四国までに片寄っている（49）。その理由はもし，山の神がややその信仰上の地
位を低下させ，敬意を払われなくなった場合がこの地域には多いからではなかろうかと考える。そ
のように推察するいま1つの根拠となるのは，男の山の神もこの地域では天狗という怪物にほぼと
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って代られていて，その威力は九州および奥羽の山の神にくらべていちじるしく低下していること
である。そしてこちらの場合には，天狗の姿が山伏・修験とよく似た形をしているほか，増上慢の
僧が天狗になったという話（5°），あるいは箱根に近い大雄山最乗寺，遠州奥山の方広寺，さては近
江の石山寺などにあるように，寺院の守護者としてこれら天狗が奉仕したという伝承が伴っている
ことがあげられる。すなわち，それら天狗が寺の建設に大いに功があり，それが成功した後に天上
に去って寺地を守護すると誓っている点で，仏法による山の神の教化という過程が物語化した事例
とみてよいからである。
　山の神を男と認識した場合の仏教寺院のそれを包摂した方式は以上のようにみられるが，それを
女性とみた場合の寺とのかかわりは，果して存在したであろうか。ほとんどの寺院では近世以降き
びしく女人を禁制したから，近世のはじめ以来成立した寺には，女性の山の神を承認することは全
くないともいえよう。信州戸隠1」」は古い寺であるが，そこでは女の山の神は鬼女の姿として説明さ
れ，土豪としての平維盛に退治されてしまう。
　山姥といえぽ古くから足柄山のそれが有名であり，その子坂田金時は強力のほまれ高い勇士とさ
れている。しかしながら，この話が全国に周知されるようになった理由は，そこが東海道に近いか
らであるといってよい。本稿では信州北部小谷地方の山姥伝説を考えてみよう。公に認められる文
書の中では，さきに述べたように同じく信州でも，戸隠山の寺院開創伝承にみる山姥は，鬼女とし
て恐るべき妖怪的存在であった。ところが民間の伝承にみる山姥は，一方で恐るべき悪行もするが，
他方では恵み深いものでもある。これは一般に信じられている山の神の性格によく認められるとこ
ろと全く同様であった。
　長野県北安曇郡八坂村の大姥様は，女であって子を産んだ神様といわれ，その子供こそ坂田公時
であったと伝えられている（51）。この大姥山に女は登ってはならない。そしてそこに祀られている
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　あげろ5大姥神社は戸隠山とも関係があると信じられている。その傍の部落は上籠で，かの越中と越後の国
　　　　　　　　　　　　あげろ境にある謡曲にうたわれた上路の山姥の話とも同系の信仰であるとみてよいであろう。おそらくは
両者ともに修験道の一派によって伝えられたものとみてよい。何となれぽ，その山姥の効験といわ
れるものは，市立の折に出て買物をするが，その折に小さな器物を出してその中に大量の商品を入
れさせる話，その品を買ってもらった商人に福運がさずけられる点などが，山男の話と同じくつき
まとっているからである。そのような神人の名は小谷地方ではく御禅鬼様〉と呼ばれている。ゼン
キという呼称は役行者の侍者となって使役に服する人のことで，「善鬼」あるいは前鬼と書かれる
ことが多い。したがって，この地方でその神人が奉仕する山姥あるいは大姥様というのも，山の神
そのもの，またはそれに奉仕する巫女的な女性のことであったらしい。折口信夫もそのように説い
ており，山間の春の祭の折に祝言を述べに山から下りてくる鬼神あるいは鬼女ともいわれた者の実
体は，そのような山棲みの人びとであったろうと論じている（52）。
　いかにも修験者たちは農耕地から遠ざかって山中に住居しており，春秋の季節の変りめに，衣
料・食料などと交換に山の産物（果物・茸・薬草・毛皮・肉類など）を持参し，兼ねて神仏の告知
としての祝言を伝えに現れたであろう。その妻は巫女であって㈹，やはり山の神の姿に紛して芸
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能を演じたのではなかろうかと思われる。もしそうであったとすれぽ彼等は低地の農民にとっては
修験が男性神としての山の神，巫女は女性神としての山の神と観念されることもあり得たであろう。
つまりは，山の神は実態の上で或は男，或は女であり得たのではなかろうか。しかも，それらは修
験道を媒介としてのみ仏教寺院とかかわり得たかと思われる。
　したがって，姥という形式をとる場合のみに寺院の境内に存在し得たのが，民間信仰としての女
性の山の神ではなかったか，というのが著者の到達し得た現段階である。その点で，戸川の考えた
三途河の奪衣婆→山中結界における婆石という形をとる類型は確かにその1つとなる。また，修験
姿の怒りやすい鬼形の者→天狗も，その1つの類型と推定できる。後者はさらにく鬼〉という型で
古代寺院の儀礼の中に登場してくるのである。
　要するに，山の神の姿，形，それが男であるか女であるか，といった問題は，実はそれを祭祀す
る修験や巫女たち自身の姿や形であったろうとみることによって説明できる。それは山中の人びと
のイメージではなく，山の神の祭の折にだけ山から訪れてくるそれらの姿を見た者，つまり平地農
民のもつ山の神のイメージであった。そのように考えてゆくと，山の神が冬は山の中にいて，春に
なると山を降って田の神となるという民間信仰は，かような山中の住民の行動を，そのまま山の神
の行動におきかえて考えた，農民的思惟から生れたものとして理解することが可能になる。しかも
他方で山間の住民としての杣やマダギたちの伝承の中には，そのような山の神の移動という考え方
が認めがたい理由も，またこのような事情によって解くことができる。また，さらに山の神の性格
が怒りやすく，稼れを嫌い，里の神々の神道に説かれているような高踏性をもたない，といった山
の神の性格についての特色をも，山中素朴な住民の性格の延長として承認することが可能であろう。
そのようにみてゆけぽ，山の神についての信仰の多くが縄文時代の信仰の遺存であるといった，単
純素朴な系譜論が成立しえないことも明らかである。
　著者の見解では，修験道の原型には在来の日本に存在する高峻かつ森林に包まれた幽遂な景相と
雰囲気によって，住民の心理に形成された原始的な山岳信仰があったと思われる。そして，その山
岳巌洞の環境から作用される精神的緊張と刺戟とを基礎として，肉体的訓練と精神の統一強化をは
かろうという目的から生れたと考えている。具体的な手段としては一定期間を山爵洞窟に起臥し山
林科嵐を事として，寒苦欠乏に堪え精神統一を試みるのである。したがって，古代仏教や神仙道の
渡来により教義が整備してゆくにつれ，在来信仰を包摂するに当っても自己修練の手段として，仏
教修行，神仙実修の方法の中にとりこまれて実践され，宗派の差異をこえて僧侶の体験すべき行法
として形式的に整えられたらしい。天台・真言のみならず，奈良の大寺の僧徒のうちにも多くの修
験の行者があったのはそのためであろう（54）。
　したがって，もし「山の神」という神格が修験道において極めて重要な信仰対象であったとする
ならぽ，それは仏教の日本化に対応した変形をうけつつも，なお残存したにちがいない。もちろん
のこと，本来の仏教は充分に整えられた体系をもつから，最高の位置にある如来をはじめ，諸菩
薩・諸天らが中核的な信仰対象として階層的に存在する。その間に1」」の神のような小神，しかも信
仰者によって性格を異にする雑然たる神を，そのままの形で位置づけることが困難なのは当然であ
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る。
　したがって，インドや中国における原始的な信仰対象が，その教理体系の中で仏教に対する天部
以下の守護精霊として位置づけられたように，日本仏教の中でも在来信仰としての〈山の神〉は低
く劣った存在としてのみ承認される以外の途はなかった。
　女性の山の神が姥石や山姥のような妖怪に近い形で寺院との関係を承認されたとするならぽ，男
性としての山の神はどのような姿をとったであろうか。それが鬼という形であり，または天狗護法
であったと著者は考える。前者については後章でなお詳しく論ずるので，本章では主として後者に
ついての事例を記しておく。
　長野県伊那谷の箕輪町にある天台寺院仲仙寺は，もと馬の守護として名高かったが，その入口に
ある杉の大木2本が門柱の姿をなしている間に，掛け渡した太い注連があり，中央に板にのせた御
幣が立てられている。同じ天台宗の古刹である駒ガ根市の光善寺にも，以前は同じ形式のものがあ
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　じんがって参道の入口を守っていた。これを「神願」と呼んでいる。伝承では「神願」は山の神であって，
寺の祈疇札と共に毎年正月に新しい稲の縄を用いて掛け替えるものであったという。光善寺の「神
願」には男性の衣冠束帯姿の山の神坐像がおかれていて，現在は寺のある中割区有として別の場所
に祀られている（55）。つまり，ここでは寺門守護者としての山の神が意識されているのである。
　他方で，山の神が鬼の姿として残留したのは，三河・尾張地方に多い寺院系の鬼祭あるいは鬼会
であろう。折口が修験道における山の神の祭祀のあり方に思い至ったのは，おそらく信遠三の国境
山地に行われる冬から春にかけての祭の形であったろう。その形が三河から尾張の丘陵や平地の社
寺の祭儀にもうかがわれるのである。それは多くは春の初の儀礼であって，古社寺に行われた修正
会・修二会とのかかわりが深いと考えられる。その例をあげれぽ，旧1月7日の岡崎市滝町滝山寺
　　　　　　　　じ　じ　　　　　ば　ばの鬼祭がそれで，祖父鬼・祖母鬼・孫鬼の3つの面をかぶった厄男が，松明を持って境内を走り廻
る（56）。ここで注意されるのは，ジジ・ババと孫との中間にあるべき鬼そのものが姿を示さぬこと
であろう。ジジ・パパが子を持つ夫婦をさすとすれぽ，孫鬼は子鬼と呼ぼれてよいはずである。そ
れは，昔話で神秘な子供を不思議な事情でもうける夫婦が，大方はジジとババとであるのと同様な
理由，すなわち既に出産期を過ぎて本来ならば子を産み得ない男女の間に子供ができたという点に，
その神秘性がうかがわれたのではあるまいか。
　それはともかく，鬼祭の典型である花祭や霜月祭のような，山間の小さい社寺にあって地元住民
が奉仕する祭儀が，形においてそれら仏教寺院の祭儀と，鬼の役割において極めて重要である点が
注意されるので，折口が修験の行った山の神祭の原型を，この祭儀から着想されたのはいかにも的
を射たものであったといえよう。逆に，その考察が当っているとするならぽ，仏教寺院において鬼
が登場する春の祭儀は，すなわち寺院が山の神を包摂し得た1つの形態であるといって差支えない
ことになる。民間の春と冬との祭において，「鬼」が中心となる祭の多いことは，鬼の出現が季節
にかかわること，一年の変る節目にそれが必要であった姿を残すものといえる（57）。
　さて，他方の山の神祭として民間で行われるものも，やはり冬と春とに行われている。一年の折
目に山の神をまつることに意味があったといえるであろう。実は，それは農耕の終始ともかかわる
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であろうが，それと並んで，あるいはより重要なものとして燃料，煮炊きと採暖・燈火のための木
炭・薪の需要こそ，この季節における山林の価値を重視させた意味であろう。その供給者・守護者
としての山の神は単に山間住民のみならず，農民・漁民にとっても重要であり，その季節の終始の
時に祭儀を行って祈願，奉謝の気持をあらわす必要があったのではないか。
　ヤマという日本語が山林そのものを意味したことは既にふれたと思う。ハツヤマイリは山仕事の
人びとの仕事初めよりも，一般農民の正月儀礼として全国的に行われる習俗である。その形式がど
こでも，一本なりとも木を伐ってくるという儀礼であったことも，燃料の一部にそれを用いること
と相侯って，この儀礼が燃料の充足を願うものであったことを示すと解釈することができる㈹。
正月の門松と並ぶ，否それよりも重要でひろく行われた，門口に燃料となる薪を並べたり，門松の
下にこれを輪のような形に立てる習慣も，起りはおそらく燃料の不足していないことを誇るための
飾であったと思われる。かような民間の山林についての関心が形式化して生み出されたのが，これ
を守る見えない精霊，つまりオニ（隠）であったのではないだろうか。それを形として示すのが鬼
面だったので，その原型は舞i楽面ではなかったかと推測するのである。
　そして，いうまでもなく，そのような形をもつ鬼が登場する儀礼を行う寺院は，古代に成立した
寺院に多いのであるから，当然のことながら尾張・三河地方よりもさらに西方，京阪神・奈良地域
に著しくみられることになる。
　鬼面に近いものが明らかにく山の神〉の呼称で登場する事例として，兵庫県神崎郡福崎町大門の
　　　じんしやく　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　くちよしがわ天台宗神積寺の“鬼の舞”，ならびに同県三木受口吉川町の真言宗蓮華寺に伝わる儀式を示そう。
いずれの寺もこの時に舞役がかぶって（というよりも頭にあてているといった方が当っている）現
れる面の1つをく山の神〉と呼んでいる㈹。面の年代はほぼ鎌倉期の製作と考えられている。こ
れに伴って現れて舞う面が，いずれも鬼といわれ，角があって面色が青もしくは赤であるのに対し
て，このうち神積寺のく山の神〉には角がなく，面色も褐色で白く黄味がかった毛髪が，頭部から
下顎まで周囲にすべて植えられているが，口甕がなく，多くのしわが顔面に刻まれているところは
老姫の顔つきを思わせる点がある。蓮華寺のく山の神〉はこれと異って短い角様突起が頭部三ヵ所
にあるが，一般鬼面のような長く鋭い角と呼ぼれるようなものはない。この点では二つ角の鬼，中
世に一般的なものとなってきたと考えられているそれとは，面貌が異っていると考える。神積寺の
面を女性とすれぽ蓮華寺の方は男性とすべきであろうか。
　兵庫県各地には，鬼の面（角のある，いわゆるオニ）をかむって舞う芸能もしくは儀礼が，多く
の社寺で行おれている。現在では廃絶したものを含めれば，その数は約40に達するが，その中には
く山の神〉の名はないけれども，岡崎の滝山寺の鬼会のようなく姥鬼〉あるいは〈婆鬼〉と呼ぼれ
る女性とみられる鬼面を用いて踊るものは稀ではない（6°）。もし，これも山の神が女性の性格で仏
教にとりこまれたものであるとすれば，古代仏教と山の神とのかかわりはかなり密接なものであっ
たとみなしても差支えないのではなかろうか。
　たとえぽ神戸市長田区の長田神社，同市垂水区伊川谷町の太山寺，同区多聞町の多聞寺，および
同区名谷町の明王寺など，数えあげればくパパ鬼〉系の鬼面はまだある。さらにこれに加えて，現
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在にはほとんどすべて消滅しているけれども，以前はその面に加えて子鬼が4～10人ほど登場して
あぽれ廻るという形式をとったものも少なくなかった。これは，山姥あるいは山の神が多くの子を
産むという伝承を考え合せると偶然とはいえないように思われる。神積寺の山の神面の場合にも，
昔は子鬼も出たのだと語る人もある。また，現代の播磨地方の山の神そのものについての民俗的認
識では，山の神というものは女性であるという点は変っていない。したがって，この点は古代寺院
が鬼という形で山の神を包摂したとしても，民間信仰と矛盾することにはならなかったと思われる。
　いま，民間に行われている兵庫県各地の山の神祭の儀礼をみると，それぞれの土地の寺院は住民
の行う山の神祭には全く関与せず，lLI間のムラでは主として冬季のはじまりに際して山の神をまつ
る。これに対して平野部のムラでは春季の農耕の開始期に当って山の神まつりを実施する場合が多
い。このような点では，古代仏教を奉ずる寺院の鬼祭が山の神儀礼の変化したものだとすると，季
節的には春に行われる点で，平野部の稲作農民の山の神儀礼の系統に近い信仰，すなわち農耕の豊
熟をあらかじめ祈願しようとすることに重点をおいたものであったと考えられる。
　これに対して，山間部の山の神の祭は，主として山林労働，つまり炭焼，伐木などに従う者が山
中での安全を祈るための祭儀から発したものといえる。それは平坦地に立地した古代仏教の教義と
は，さしたる関連性をもたなかったのであろう。こちらでは相対的に平野部にくらべて，神事に古
い形を保っているものが多いといえる。たとえぽ，前日に供物をととのえて，早朝にそれを無言の
まま山の神の前に持参し奉献する。これは古く夜を徹した祭儀があった名残であろう。また，当日
は山林作業を休み，祭儀には女性が参加しないのを通例とするが，これらは，より厳重な形で旧日
本列島の南北両端，すなわち，九州と奥羽諸地方とに残っているものに類似する。それに対して，
平坦部の村落では山の神祭を，村落の共同行事として執行されるものとしては子供組の祭となるこ
とが多く，成人が行うものは個々人の仲間だけの行事とみなされている。要するに，社寺の儀礼と
は形態も機能も著しく異るものとなっている。つまりは後代の変遷のあとが著しいのである。
　ところで，論者はここまでの資料を主として東日本からの資料によって論じてきた。それは実地
の調査が，調査者の居住地の関係から著者の近い土地に限られたからであるが，しかしながら，そ
の地域の中で仏教の山間への浸透が相対的に早かった中央日本と，それが相対的に遅かった東北日
本との事例を，時間的かつ地域的に対比しつつ論を進めることにつとめたつもりである。そこで，
最後にかような対比は，西日本の中でも日本的仏教が相対的に早く成立した部分，たとえぽ，いま
述べた兵庫県に対して，やはり相対的におくれた九州では東北地方に近い形の仏教と山の神とのか
かわり方に類似のものが認められることを示し，既述した著者の方法が地域的な細部の偏りによっ
て，議論の変更を要するものにはならないことを述べて終ることとする。
　大分県国東半島には六郷満山と呼ばれ，両子山にある両子寺を中心とする一山寺院があり，ここ
に修正鬼会が行われる。正月7日が当日で夜中に岩屋から出現する鬼が山中をめぐって，除災と鎮
護の役を行う。これは仏教行事でもあり，山中が東・中・西の3組に別れてそれぞれ多少異った方
式で祭儀を執行しているので，必ずしも古い形態がそのうちのどれに残存するのかは明確にしえな
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　じんぶんい。もっともこの日の重要な儀式として，全国の重要な大社の神々を呼んで加護を祈る「神分」の
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ときには，正面の壇上に鬼面を置いて神分経を読むので，以後鬼面は聖別されることになる。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　さいはむい　この面は鈴鬼という仏の慈悲を示すもの男女2面と，災払鬼と鎮鬼という荒々しい姿を示すもの
2面であって，後者がいわゆる山の神に相当するかと思われる。〈山の神〉と呼ぽれる面そのもの
は無いが，荒鬼の一方には1本の鋭い角があり，他は無い。九州は一般に山の神は女性と考えられ
ているので，その点からみれぽ角の無い災払鬼が女性らしく，したがって山の神の変形といえそう
である。しかしながら，現在の民間信仰の中では山姥は現れず僅かに昔話の中で語られるにすぎな
い。ただし，修正会の行われる日を半島でell　一一般にく山の神の節日〉と呼び，山に入ることを戒め
ているのは，修正会の日が民間信仰からは山の神の祭を行う日とみなされていて，六郷満山の修験
たちもそれに従ってこの日に修正会，すなわち春の祭を行っていたらしいことは推測できるのであ
る（6’）。山の神ではあるまいかと推測する鬼面がサイハライと呼ぽれるのは，文字として災払と書
くから災厄をはらい去るものと思われがちであるが，それがいわゆる重箱読みであるのを見ると，
むしろ采を振る老，先導者などの意味に近い名ではなかったろうかという気がする。いずれにして
も，三河の花祭の鬼が悪魔を払う点で山の神の性格をもつように，国東半島の鬼もll」中の岩屋の中
で面をつけ，鬼神の姿で出現するところはやはり山の神の要素を止めているといってよい。これら
もまた，瀬戸内海沿岸の仏教文化に摂取された民間信仰の類型に属する。
　九州中部の山間にある椎葉山には，古い形の神楽が各部落にある。ここでも山の神の信仰は強く，
かつその神格は女性と考えられているが，神楽の上では山の神そのものはさほど活躍していない。
山の神面は少く，かつ明神として牙の長い角のない形で示されている。しかしながら，後藤淑が述
べているように，同じ名称の仮面でありながら各部落によってその形式や表情に著しい差異がみら
れ，しかも現在神楽が廃絶した部落の面では名称はほとんど忘れられている。従って，山の神面に
も女神面があったかもしれないが，現在の仮面のどれがそれに当るかは不明である。それら仮面は
165個にのぼるけれども，それらは形式が異りながら同じ役柄に用いられ，同じ表情の面が異る役
柄に使われることがあったらしい。また，女面の多くは後代になって天照大神に比定されたらしく，
本来の名称，役柄とは変ってきたのではないかと後藤は考えている（62）。ただ，この地方の神楽面
には能面そのものの形式をとり入れたものがなく，その点で中央の京阪神を中心とした文化の受容
は大きくなかったことだけは確かである。
　このことは，椎葉地方もしくは広く九州南部の山間では，神楽は芸術であるよりも宗教性が強
く，これを被ることによって神そのものになることを目的として作成されたことを示している，と
後藤は論じている。そうであるとすれば，同じ類型に属する演目であれぽ一つの面でいくつかの
役柄を演じわけることも可能である。観衆のイメージさえ統一できれば差支えないといえるであろ
う（63）。
　そして，また，椎葉神楽には仮面を用いず素顔のまま演ずるものも少くない。山の神が一夜の宿
を求めるく宿かり〉でも山の神は面がなく布で覆面し笠をかぶったままで，杖を突いて門に立ち宿
を乞うのである。したがって，仮面の上でその性や面貌をうかがうことはできないといってよいで
あろう。
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　以上にみたように，西日本の数例によっては，仏教寺院やその影響をうけた神楽などの面から，
山の神の姿をつかむ手がかりは甚だ求めにくいといえる。東日本の事例に多くを頼らざるを得ない
のが実情といえるであろう。これもまた，著者の研究の事例が東日本のものに偏らざるを得なかっ
た理由の1つということができる。
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5．　八百比丘尼の伝承について
（1）序 説
　比丘尼というのは尼のことで，仏教伝来当初にも女性が仏門に入るということはあった。それに
っいてはr日本書紀』にも記されている。その後は歴史の表面からは見えなくなるけれども，r元
享釈書』でみると比丘尼は単に仏教の中の女性の修行者というだけに止まらず，非常に神秘的なも
の，いうなれぽ「神仙」すなわち神仙術を修得した者として，人間離れした存在とみなされた。こ
の問題は極めて根深いものがあるように思われる。いいかえると，女性の宗教者の地位が非常に重
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　かったということである。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　巫女，女性のシャーマン（実は英語では
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　巫女はマジシャンではなく，プリーストと
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　いう），あるいはプリーストの女性という
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ことは，民間信仰の重大問題であると欧米
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　では考えられるようになってきた。何とい
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ってもカルメン・ブラッカー女史というイ
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ギリス女性が，1960年ごろ日本に滞在し，
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　「日本の山岳宗教と女性」という研究を国
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　際的に発表したことが，意義深いことであ
写真1比丘尼の面影（職人尽歌合せより萩原
　　撮影）
った。高野山，比叡山はじめ日本の山々は
すべて女人禁制でありながら，女性の宗教
者が活躍したということは不可解なことで
ある。この中で，熊野比丘尼こそもっとも
顕著な集団であると自分は思っているが，
これすらもなかなか文献には出て来ず，そ
の研究は困難である。
　私の参加して編集したr八潮の民俗資
料』第1集の27ページにあるナカバンバの
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話がその一つである。それは水野次郎氏の語ったもので，氏が子供だったころ祖父から聞いた話で
あるという。
　r昔，若狭国小浜に八百比丘尼が住んでいたそうな。昔々武蔵国は峰の八幡様から下総の国府台
　までは海であった。このあたりは泥水であったそうだ。上総国から行商で魚を売りに来ていた爺
　がいて，峰の人々はこの爺さんから魚をたくさん買ったそうである。ある日，この爺さんから峰
　の人びとに対して〔長い間お世話になったので，一度我が家へ皆様を御接待したい〕という申し
　出があった。そこで，皆で行ってみようということになり，行商人の家に行くと網元の大きな家
　で，爺さんは小遣かせぎに行商をしていたのである。村人たちがその豪奢に驚いていると，〔遠
　い所からようこそ〕と奥座敷にあげられた。
　　村人たちが大御馳走を期待していると，なかなか料理が出て来ない。一人が厩の帰りに料理場
　をのぞいてみると，まないたの上に人の首が置いてある。びっくりして報告すると，村人たちは
　〔人魚を食わされてはたまらない〕と騒ぎだした。そこの爺さんが〔珍らしい魚を食べていただ
　こうと思って手間がかかり，遅くなって申しわけない〕と言って刺身を持って来た。もちろん，
　誰も手を出さず，ただ酒を呑んでいた。爺さんはじめ家の人は，旅の疲れで手が出ないのだろう
　と，その刺身を土産にして持たせた。
　　村人はその刺身を帰りの船から投捨てたが，その1人があまり酒を呑みすぎて土産をふところ
　に入れっぱなしのままであった。この男が泥酔状態で家に戻ると，孫娘が〔土産を頂戴〕といっ
　て男のふところから土産の人魚の刺身を出して食べてしまった。これが村人のうわさになり，き
　りょうが良くても“人魚を食った娘”として嫁に行けず，老いても娘のようであった。娘は遂に
　尼になり若狭の国に流れ着き，八百年も生きたそうな。中番場の山王塚に比丘尼の墓石があるが，
　この八百比丘尼を供養したものだそうだ（1）。』
　私はこの話を聞いたとき本当にびっくりしたが，同時に，この地域の八百比丘尼の伝承をより広
くより多く求める必要を感じたのであった。それは，これらの八百比丘尼伝承は関東平野の中心に
分布するものであり，山間における八百比丘尼とはどのような点で異り，どのような部分が変化し
ないままでいるのか，それによって，熊野比丘尼そのものの活動のありかたを地域に関連させ，ま
た時代にかかわるものとしてあとづけ得るかを捉える手がかりとなると予想したからである。
　もともと，八百比丘尼の伝は承全国的な広範囲に分布するものであって，その概要は森崎和江氏
のr海路残照』にある（2）。著者は北九州に住んで自らの周囲をよく観察しつづけた人であった。こ
の本の中で著者は日本海沿岸の八百比丘尼伝承を福岡地方から北へ順次追求してゆく。ただ，津軽
まで行くとこの八百比丘尼の話はなかったという。この本を読むと日本海岸に点々と伝承が残って
いることがよくわかる。柳田国男翁も日本海岸に沿った伝承経路というものを考えて居り，その事
例としてr義経記』という語り物文芸を述べている（3）。これは安宅の関を中心として，座頭すなわ
ち盲目の文芸者によって日本海沿いに伝わったものと提唱した。このように，全国的に拡がった伝
承ではあるが，その実体は実は不可解なものがいくつかあり，八百比丘尼伝承もその一つなのであ
り，ここセこはそれについての自分なりの考察を行うのである。八百比丘尼のことは中世の日記にも
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出ているが，それは以下の3種である。第一はr康富記』である。当時の庶民生活を忠実に描写し
た良好な史料であるが，正統的歴史家はあまりとりあげていないものである。
　いま1つは柳田翁がとりあげ，自分の目ではまだ見ていないものであるが，r唐橋綱光卿記』と
いうものにあり，さらに『臥雲日件録』にも記録されているので，そのような奇蹟によって長命を
得たと称する尼が，その当時各地を歩いたというだけはほぼ確実といえるであろう。
　このように中世の知識人たちの日記に，八百比丘尼，または白比丘尼といって登場してくる女性
は，色が白く艶々として大変な老女であったということになっているが，見たところは17，8歳の
娘としか見えないという。さらに時代としては少し下るが，林羅山のr本朝神社考』にも登場する。
しかし，この書物は種々の資料の寄集めであって，あまり良好な書とはいえない。ここでは，著者
がその父親から聞いたこととして記されている。この種資料を多く集めた研究文献としては，中山
太郎のr日本巫女史』がある。中山氏には柳田翁の思想はないが，記録類はよく集めてある。
（2）武蔵国における八百比丘尼の伝説地について
　まず，これに関係する地名の概略を第19図に示す。
柳田翁自身もr山島民潭集』の増補で八百比丘尼を挙げている（4）。こうした不可解な宗教者のイ
メージが，この名の女性たちにはあるのだが，武蔵国の状況はどうかというと，ここに示した史料
第19図　武蔵足立郡地方八百比丘尼関係地（萩原の文により千葉作成）
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がまず注目される。
　「新編武蔵国風土記稿豊島郡筑土村の条
　　阿弥陀堂　行基作ノ弥陀ニテ若狭八百比丘尼ノ看経仏ト云伝フ。今ハ別ノ像ヲ作テ其腹籠トス。
　　近キ年マテ堂ノ前二彼比丘尼力植タル古松アリシトナリ。安養寺持。」
　私はこの堂のことを自分で調査したこともなく，こうした仏像があるとも聞いていないが，徳川
幕府の編纂にかかるr新篇武蔵風土記稿』にあるのである（5）。役人の作品であるからこの種の記録
を掘起すのは不得手なはずであるが，幸いに知り得たのか僅かではあるが書いてある。次には同じ
書物にある多摩郡塩船村の次の記事である（6）。
　「壇船寺（中略）弥陀堂　観音堂ノ前ニアリ（中略）　慶長十五年ノ棟札アリ。此堂背ノ丘上二
　　古碑アリ。永仁二二年丙甲九月十四日トシルセリ。土民伝ヘテ八百比丘尼ノ立シモノナリト云。
　　イカナル故ニテカク云コトヲ詳ニセス。」
　ここには鎌倉時代の板碑があって，この古い板碑にイメージを得てそのころ八百比丘尼が建てた
のだといういいかげんな話がある。とにかく古い人が御堂を建てたのだと言いたいらしいのである。
その証拠にこの板碑を出しているというのである。この板碑が現存しており，東京都の調査報告も
ある。願以是功徳の文と逆修と書いて十数人の名前を彫ってある立派なものである。念仏信仰の典
型的な逆修の板碑である。こうした信仰が永仁4（1296）年という鎌倉末期に存在したことは確か
である。それ以上に詳しいことはわからないが，それを八百比丘尼が堂を建てたとするが，むしろ
石碑を建てたとした方がよいのかもしれないと思う。自分は慶長15年の棟札は見ていないが，比丘
尼についての記載は無いと思う。もし，記載があれぽ風土記にも報告されているはずである。
　その次の記事は，足立郡峰村で，ここに立派な八幡宮があって弘安年間の古文書が十数通あり，
八幡信仰が盛んであったことを示している。阿弥陀信仰にももちろんつながっている。これは熊野
の本地が阿弥陀如来であるからである。
　「八幡社　谷古田領ノ総鎮守トス。神体僧形＝シテ長七寸許。慈覚大師ノ作（中略）　本社ノ傍
　二銀杏ノ老樹アリ。囲ミニ丈四，五尺，是ハ若狭ノ八百比丘尼ノ植シ由，尼ハ郡中貝塚村ノ人ト
　云伝フ。サレト諸記二八百比丘尼ハ若狭国小松原ノ人トミエタリ。」
となっている（7）。すなわち住民たちは八百比丘尼はこの国足立郡貝塚村に生れた女性がそれと伝え
ていたのである。役人は書物の知識があるので，この伝承を疑ってはいるが，それでも完全にこれ
を否定又は無視するのではなく，文中に記録してくれたのは有難いことであった。現代のわれわれ
の立場からみると，この女性が貝塚村の生れと伝えられたのには意味がある。貝塚という地名は当
時の川口村東貝塚であるが，大宮市，浦和市には別に西貝塚という村もあり，この武蔵東部地方に
は所々に貝塚という地名がある。皇居の地も昔の名は貝塚であった。これらは実際に貝塚があって
めだったために地名となるのであるが，八百比丘尼と結びつく場合もかなりある。大昔にこの老女
が食べた貝が多く積って塚となったという話が多い。これは何となくあのダイダラボッチ，すなわ
ち巨人伝説の女性版ととられそうであるが，八百比丘尼の話はそれほどの大昔ではない。つまり，
八百比丘尼はそれを見た人があるので，ダイダラボッチよりもはるかに親しみ深い存在であった。
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そこで貝塚村の項を見ると「村内に八百比丘尼の船繋ぎ松と謂うものあり」と記されている。この
松は周囲一丈余りで，このあたりは昔は入海であって，この地はその岸に沿っていたと伝えられて
いたという。したがって貝塚もあり船をつなぐ松もあったわけである。そして，この松は八百比丘
尼が植えたものとも伝えていた。松を植えたという話はさきの袋村の場合と同じで，とにもかくに
もそれらが海と結びついている点が重要であると私は考えている。
　これを伝承では，この土地が海であった時代のこととしているが，それは荒川の下流の尾久町谷
原という所から佃島から海に注ぐという川の流れが，利根川の下流とも合流したりして広い乱流と
なって東京湾に注いでいたことが記憶されていたところから起ったのかもしれない。
　さらにいま1つ，r新編武蔵国風土記稿』の八百比丘尼伝承のうちで最も長い記事が，足立郡水
判土（ミズハタ）村のこととしてある。
　「慈眼寺（中略）地蔵堂　黄金仏ニテ長一寸八分。伝へ云，此像ハ八百比丘尼ノ守護仏ニテ寿地
　蔵ト呼ヘリト。門外二石標ヲ立テ其旧跡ナルコトヲ示ス。此像モ中古荒廃ヨリ以来何レカヘカ失
　ヒテ見エサリヶレハ，代々ノ住僧深ク是ヲ愁へ諸方ヲ尋ネヶレトモ求メ得サリシニ，享保年中バ
　カラス境内土中ヨリ掘出セシト云。其形岩洞ノ内二安シ岩ノ裏二孝ノ字カスカニ見工，其左右二
　八百比丘尼大化元年トアリシヨシナレド，秘伝ナリトテ見ルコトヲ許サズ。又カノ尼力手ツカラ
　植シ木アリ。先年枯レテ今仁王門ノ庇ノ下二片寄テアリ。太サ五囲二余リ，木理橿ノ木ト見ユ。
　彼尼力植タルコトハ姑ク置キテ，イカサマ数百歳ヲヘシコソト思ハル。サテコノ尼ハ上古若狭国
　ニアリテ常二延命地蔵ヲ信シ，一千ノ小石ヲ集メテ多年ノ供養ヲ重ネシカバ，其功徳ニヨリ悟道
　徹底シ，遂二人間ノ塵縁ヲ免レ妙齢不老ニシテ八百歳ノ寿ヲ保テリト云。或ハ云，彼尼ハ若州小
　松原ノ産ナリシカ，幼時父海浜二釣シテ怪キ魚ヲ得タリ。即チコレヲ食ハシメシニ夫ヨリ年ヲ重
　ヌトイヘトモ容貌衰ヘス，同国後瀬山ノ麓，空印寺境内ノ岩洞二隠レ住，遂二八百歳二及フ。故
　二人呼テカク名付クト。肌膚至テ白カリケレハー一二白尼トモ云フ。宝徳年中（1449～1451）都二
　至リ常二源平盛衰ノサマナド面ノアタリ見タリトテ物語セシト云。宝徳ヨリ大化元年マテ八百年
　二余レハ計へ来テカクハ呼シナルヘシ。イカニモ妄誕ノ説二似タレト旧ク言伝フルコトナレハ，
　〈若狭国志〉等ニヨリテホホソノ伝ヲシルシヲキヌ（8）。」
　ここに地蔵堂にまつられる地蔵尊籐は，黄金仏とあるから一寸八分の金仏であろうと推測される
が，これは浅草観音を連想させる縁起といえよう。浅草の観音は一寸八分の金仏であるとまことし
やかに伝えているが，明治初年の神仏分離に当って調査されたところでは木像の聖観音であったと
いう。そのような浅草寺の伝承の影響が，この寺の秘仏である地蔵についても存在することは興味
ある事で，おそらく海中出現という浅草寺など一連の話に結びつきやすいものといえようが，これ
はこれとして，なみなみならぬ問題を含んでいる。
　この風土記稿の記事は極めて興味あるもので，他のところではまず記載されまい。すなわち，こ
の風土記稿の記事を書いた編纂者の気持と，この寺の伝承を語った者の気持とが，うまく一致した
極めて稀有の事例といえる。つまり，ここで記されたのは極めて合理的な解釈が施されている。す
ぐれた尼僧であり，老女であったと言うために一千の小石を集めたと述べている。この内容は各地
一82一
山地住民における宗教文化の展開過程 85
にみられる一字一石に経文を記して埋める供養塔のことなのだが，そのような基礎的知識を編纂者
が概念として保有していたために，これと結びつけて尼の功徳ある行為を解釈したらしい。その後
に，若狭における八百比丘尼課をいろいろと述べて，この老女の特質と行動とを論じているのだが，
その中で宝徳年間に都にあって源平盛衰の事を語ること，目の当りに見るが如くであったというの
は，若狭地方で広く伝えられるところである（9）。これは奥羽地方で平泉の戦に行方不明となった常
陸坊が，後に義経の最期を詳しく語ったことによって僧清悦の前身と認められたというのと軌を一
にするものといえる。古人にとっては一人称で物語を語る者は即ちその物語の説く人物と同時代
に，これを直接見聞したものという証明とみなされたのだ，という仮説を証明する資料といえるの
である。一般に当時の知識人，ことに役人はこのような土地の老人などの説くことは無知の誤認と
して記載しないものであるが，この水判土村を調査した役人はいろいろの考証をしつつ，八百比丘
尼ならぽここに来てかような旧跡を残しても怪しむに足らぬ実在の人物であったと論じているので
ある。何故に埼玉地方にはこの種の伝承が比較的多いのか，これは充分に検討してみなくてはなる
まい。
　さて，『十方庵遂歴雑記』は浄土真宗の僧の記した江戸近郊の旅行記であるが，この第四巻下の
六に豊島郡中里村，現在の東日本鉄道中里駅の近くについて，つぎのような記述がある。
　「八百比丘尼庚申碑
　武州豊島郡中里村といふは，戸塚（平塚の誤り）村の崖下にあり。当村にいつ頃の事にや八百比
　丘尼が建し青面金剛の石碑ありて（中略），又，是より東北の方拾町ばかり，深田の中に広さ凡
　一反余，雑樹の生茂りたる処ありて是を比丘尼山と称す。これはむかし八百比丘尼が住し屋敷跡
　なりとて，地名其儘に残し（中略），則蠣殻塚の東北凡三町にあり（中略）。又船方村，汐見村等
　の名もあれぽ（中略），此八百比丘尼幼少の時，樹の枝に赤子のごときもの自然に生たるを取て
　食したるに依て，寿八百歳を保たりとかや。
　　此因にいはん，武州足立郡水波田村慈眼寺仁王門の傍に榎の伐株あり。周り四丈五，六尺，莚
　六枚を敷て猶余れり。是若狭の八百比丘尼の栽たる樹也といひつたふ。此寺に掘出しの地蔵尊と
　いふあり。享和年間掘出せり。その石櫃に八百比丘尼大化元年と彫たり（中略）。
　又因にいはん。若狭国小浜の空印寺は八百比丘尼の住し処なり。尼の縁をぽ（脱アルカ）常に戸
　帳をひらく。花の帽子を着し，手に玉と蓮花様の物もちたる座像也。又社家に霊宝あり，尼所持
　の鏡，正宗作の飾太刀，駒の角，天狗の爪なりき。此尼の父は秦の道満といひし人なるよし，縁
　記に見えたり。初は千代姫といひしを今は八百姫明神と崇めて社人司役せり。又越後の国柏崎の
　十余町に大なる石仏あり，半ぽ土に埋て大同二年八百比丘尼建之と彫刻し，今に文字鮮に見ゆ，
　又隠岐のすさひに日，岩井津といふ処に七抱の大杉あり，いにしへ若狭より人魚を食したりとい
　ふ尼来り，此杉を植て八百歳を経て又来て見んといふて去，故に八百比丘尼の杉といえり云々。
　又日，空印寺の傍に洞穴あり。奥の限をしらず（1°）。」
　この中里村に蠣殻塚というものがあるのは，さきの貝塚村の場合と同様に海とのかかわりを説く
ことがあったのであろうか。事実としてもこの田端付近の地下には厚い貝層のあることが，東北新
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幹線の工事に当って発見されており，東京都教育委員会が実地調査を行って報告を出している（1’）。
また，人魚を食べたという代りに木の枝の瘤のようなものを食ぺたといっているが，これはおそら
くそのようなものを食物とすることが神仙術につながるという考えかたであろう。木にできる異常
なものを食するというのは，中国でも不老不死の霊薬となっている場合が多いのである。
　一般には不老不死の食物となるのは人魚とされる。日本でも琉球王国ではジュゴンすなわち人魚
伝承の起った実在の動物の肉は，王家の食にのみ供される品であって，庶民の口にすべからざるも
のと考えられていた（’2）。
　文末に記されているように，現に若狭小浜にはこの伝説を有する寺があって，ほぼ同様の内容を
伝えている。しかしながら，自分としてはこの空印寺（曹洞宗）の方でなく，神社となっているが
境内に堂が2つあり，そこに空印寺の八百比丘尼像のように美しく彩色されてはいない像が置かれ
ている神明社の方が，この伝承にとって重要な意味をもつもののように思っている（13）。たとえば
尼の像が本来持っていたのは玉椿の枝だったのが，空印寺の像では蓮花様のものに変形してしまっ
ているのは，もとの形式が崩れてしまったことを意味する。
　最後に，享保の初に武蔵国足立郡蓮田村の平野家の所蔵にかかる伊勢西国道中日記所載の記事を
掲げよう。この中にこの小浜のことが出ている。
　「本郷よりをはま（小浜）迄三里。此間かどだてとうげ。次にやうと村。右方に八百びくにの松
　有。次にせ坂峠。峠に下りて右の方に八百びくにの宮有。則八百姫明神といふ。御宝物，正宗銘
P　灘　　雛購
糠i．，購
???、???
写真2，3両像ともに同じ形式で，ただ作製年代を異にすると思われる
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　劔二ふり，九州菊地の御刀，狛（駒？）之つの角。りうくうへ入り給ふ，くろ天狗つめ，ちくう
　　　　　　　　　　　　　　　（た？）　のうらに生たる竹三本。又天ぢくからやうのは二あなんの御筆法花経。人形うをのゑず。是ハか
のふ之筆。をはま町ハ酒井しゆりのだいぶ様御城下也。」
　これらでみれぽ，八百比丘尼の像が納められていたのは宮であり，明神と呼ぽれていたのがr遂
歴雑記』に記される以前の状態だったことがわかる。両者のへだたりは約100年あった。もちろん，
ここで拝観した宝物なるものにはかなりいかがわしいものであったけれども，とにかくこの時の八
百比丘尼豫は空印寺のそれではなかったらしい。今こちらは神明神社の境内に八百姫明神というこ
とになっていて，その写真もここに示しておく。（写真2，3）
（3）著者の実地調査
　ところで，自分は埼玉県下の八百比丘尼を調査してみると，r新編武蔵風土記稿』にみえないも
のでありながら，非常に注意せねぽならぬものが一つあった。これはr秩父志』所載のもので，文
献としはて埼玉叢書の第一巻に収められている。秩父郡大淵村というのは現在の皆野町大淵である
が，お竜が井戸という名の井戸があり，ここで八百尼という姫が朝夕水を汲んだと伝えられている。
いま1つは洞窟で，かつての銅鉱の跡らしい（14）。これについてはr新編武蔵風土記稿』の方にも
小字の名にお竜カイトがある。また，氷雨
塚あるいは火雨塚と書かれる穴があって，
これは秩父に多い緑泥片岩ではなく，遠い
土地の石で造った石棺である。これは一般
には，昔恐ろしい火の雨が降って来たとき，
それを避けてこの穴に逃込んだ場所だとい
う話がついている。あるいは氷の雨かもし
れないが，この類の話は各地にある。洞穴
と井戸とが組になっていて，そこに女性が
住んでいたという話が多い。このお竜が井
戸に湧水があるので，これはヴィーナスが
海中の泡から出現するのと同じく，神聖な
池水から聖なるものが出現するので，生命
の源としてのポイントになる。さらに注目
すべきは，岩槻市黒谷にある八百比丘尼が
一時滞在したことがあるという田中という
家系である（15）。木版画があってそれも尼
が置いていったものといい，ボロボロにな
っているがその顔はわかる。この木版画が
もう一枚どこかにあるとよいのだが，これ 写真‘八百比尼木版画像
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まではみつかっていない。この画にはもと和歌が一首記されていたというが，現在は認められない。
おそらく尼の長生きをうたったものであったであろう。
　この事について，昭和の初年調査してパンフレットを作成した人があった。これについてみると，
歌は次のようなものである。
　「玉椿　宮居久しき若狭路の
　　　八千代変らぬ　尼の面影」
このうちの「宮居」という意味がよくわからないのだが，若々しい尼の姿がいつまでも続いている
のだと詠んでいるのである。この下に「もんま村の僧　八百比丘尼」とある。
　この田中家の庭には大きな椿が二本あったが，今は伐られて見ることができない。この家の伝承
するところは以下に記す通りである。
　この家はもと船宿であった。そしてこの場所は海岸であったという。八百比丘尼はこの家に何日
か滞在して，この版木を置いて去ったと伝える。村名らしい「もんま」という言葉については，な
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ももお付加すべき点がある。r埼玉県郷土資料』という書物には，南埼玉郡宮代町百間に八百比丘尼を
祀る堂ありといっている。この本はおそらく女子師範学校の人々の調査を川口常夫という方がまと
めたものらしい。この記事によれば，古老の飯塚孝市氏の語るところによると，本郷と百間とは川
を隔てているが，ここには昔わたし船があった。この飯塚氏は，その母も祖母も百間から嫁いで来
ている。そして「百間記」と云う本がある。永福寺という百間村の古刹の住職，山高竜山というが
明治から大正にかけて書いたもので，明治40年4月という日付がある。少々文学的だが興味ある内
容である。ただ，肝心の八百比丘尼の堂については，どこにあるかが明らかではない。
　自分のみるところでは，以上列記した八百比丘尼の伝承をもつ土地は，全体として関東平野の中
の農村であるが，みな，かつては海岸の村であったと信じられているのである。岩槻市黒谷がそれ
で，岬があってその先端に立派な薬師堂があり，その下に船台場があったという。宮代町百間も近
くに七曲という土地があって，ここが微高地と低湿地との境であるが，そこの崖の縁に道があり急
にカーヴして動物公園駅の方に通ずる。同じように袋村，峰村，貝塚村なども地形的に高い目立つ
場所があって，平坦地と異る地形のあるところが，もと平地が海であったという見方を住民に納得
させやすかったと考えられる。
　さらに興味ある事例が蕨市字向郷に伝わっている。これは蕨の韮塚一三郎氏が教えてくれたので
あるが，向郷は昔，八百比丘尼が開拓したムラであるという。土地開発の技術的指導をしたという
のである（16）。同じような伝えは北九州地方にもあり，植樹については各地にその話が残っている。
長生きをしたとか後代に大きな恩恵を残したと伝える中に，低湿地の干拓を行ったという話が女性
でありながら伝えられているのは，極めて重要であると考えられる。
（4）会津の熊野信仰
　ここで一転して会津地方における熊野信仰と，この土地での熊野比丘尼に類した伝承をもつ女性
とのかかわりを考えてみよう。会津には熊野信仰が豊かであるが，東北地方は一般に熊野信仰の資
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料が豊かなので，かえって取捨選択に苦しむのである。会津には熊野三山の拠点の重要なものが3
つあった。新宮は嘗ての熊野比丘尼，というよりも八百比丘尼が居たところだといわれている。彼
女は山中に庵を営んでいて茶の樹を植えた。以前には山に枝を刈りに行くと荷の中に茶の葉が混っ
ていたと伝える。ところが，その樹を探そうとして山を歩いてみても茶樹はみつけることができな
かった。新宮村の老人たちは，現在もこの話をする。この尼が長く後世に名を残し，八百歳の寿命
を保ったところに，このような不思議が現在もみられる意味を認めようとしているのである。この
ような見方は神仙術あるいは陰陽道的な観点であって，貴重な残留といってよいだろう。もちろん，
私はこのような話をすべて道教的な思想によって説明できるとは考えない。そうでないところが熊
野信仰とかかわってくるのではないか。もちろん，このような伝承に近く熊野神社そのものが存在
する例は他にも少くない。前に若狭の場合には八百比丘尼は神明神社の境内社に祀られていたと述
べたが，それはもとは熊野神社の境内にあった。古い熊野信仰は中世前期に盛であったが，後に没
落して神明信仰にとって代られるのである。それは慶長ごろであるが，その時期に熊野神社が一転
して神明神社になる。
　〔萩原氏の話はここで突然終っている。そこで，千葉としては，自分の考えによって若干の補論
を加え，できるだけ萩原氏の意図を伝えようと試みた。それが以下の部分である。〕1665（寛文5）
年の会津郡高田組郷村「萬改帳」の安田村の項に，「社」として次のような記事がある。
　「一，熊野権現ノ社，村ノ乾ノ隅一町半二在リ，社壇三尺四方，社地東西十四間，南北十八間有
　リ，但杉一本有リ，御手洗ノ池宮前左右二ニツ有リ，四方三間ナリ，此社往昔二三間ハ四面ニシ
　テ前ニハ三間二五間ノ拝殿アリ，其外諸人ノ社壇数多有之由，社地モ其頃ハ広大ニシテ，御手洗
　ノ池モ広カリシ由，然ルニ昔日此所二悪行ノ民有テ拝殿ヲコワシ，己力為家，並二御手洗ノ池ヲ
　埋メセバメ開作之，則チ神罰当テ悉ク子孫絶ル（17）」
つまり，熊野信仰は当時既に衰退したのであった。もちろん，熊野神社のみが衰えたわけではなく，
続いて社跡として次のように記されている。
　「一，伊勢大神宮之跡，村ヨリ申二十間二有リ，社地四間四方ナリ，勧請之年暦並二社壇何レノ
　頃怠顛スト云コト不詳」
したがって，この村では熊野信仰のみが衰えたとはいえないようである。かくして20年後の貞享2
年の状態を示す「地下萬定書上帳」によってその後の様子をうかがうと，安田村については，
　「鎮守熊野権現祭礼毎年九月九日に定，当所之天台宗普門寺御幣を捧祀之，当所に祠なし，先年
　服部安休老指図にて境野村熊野権現と相殿二成。」
となって，独立の社殿を失ってしまった（18）。この間の事情については，多少の消息をこの書上帳の
はじめにある「鎮守祭礼之事」の記載からうかがうことができる。それはつぎの如くである。
　「一，郷村鎮守祭礼は毎年九月九日を初九日とし十九日を中の九日とし祭礼日と定，祠無之所は
　麻柄杉の葉を以年々新に造り強飯或は棄等を持，神酒を添へ鎮守の殿前に備，此日は氏子老少男
　女皆詣て遂び日と定，古例如。
　一，寛文十一辛亥年先　君中将様（保科正之）以上意社地を御改，地之宣に随而御建立，或村民建
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　立し勧請之御札被下置，当村二社人無之所は服部安休老指図之社家を雇，九月上旬より社人来次
　第祭え，倶（供）へ物ハ如古例，社家ハ氏子家次に祭礼之御札賦る（下略）。」
つまり，はじめの寛文5年の記録にみられるように，信仰の薄らいだこの熊野権現社は社殿が小さ
くなっていたため，保科氏の命を受けた会津藩の臣服部氏によって近村境野村の熊野権現と合併さ
せられ，祠殿を失うのであるα9）。ただし，r新編会津風土記』をみると，陸奥国大沼郡之四として
高田組の中に安田村があり，神社の項に
　「熊野宮境内東西十四間南北二十一間免除地　村より戌亥の方一町二十間余にあり。草創の年月
　詳ならず，鳥居あり，普門寺司なり」
とあって，社地の回復は認められる。念のため境野村をみると，神社としては，
　「熊野宮　境内東西二十間南北三十二間免除地　村の辰己の方三町にあり，勧請の年月詳ならず，
　鳥居あり，高田村渡辺伊予が司なり。相殿六座　白幡八幡宮二座，一座は本村より移し，一座は
　安田村より移す，天王神本村より移せり，伊勢宮　安田村より移せり，稲荷神同上，幸神同上」
とあるから，貞享に合併させられた熊野権現は，その後分離して安田村でまつることが承認された
のであろう。ただし，廃社となった伊勢大神宮と，その後にやはり社跡として記される妻（幸）ノ
神とは境野村の社に合併されたままであった（2°）。
　ところで，安田村の熊野宮は鎮守という点からも，普門寺という祭の責任者があった点でも，寛
文の合併後再分離ができたのであろうが，そうした点で不備のあった大方の社は，藩の政策によっ
てその当時の主要な神社を主神とし，他は近隣から移動合併させられることとなったらしい。その
根拠となったのは，おそらく明治期の2度の政府による神社整理（21）と同じく，社地・社殿等の施
設，設備が良好で，祭祀者が明らかに定まっているといったことであろう。それはr新編会津風土
記』の郷村の神社が，社地の広さ，鳥居の有無，祭祀責任者などを明記している点にうかがわれる。
　上記のような点で，r新編会津風土記』所載の神社は，同書編集当時の姿ではあるものの，合祀
されるまでの小社の名称はいちおう保存しており，かつ寛文期にどの神社が有力でどの神社は衰微
していたかの概要をうかがうことができる資料と考えられる。いま，試みに高田組18力村（新田を
除く）のうち，高田を除く17力村について寛文5年の書上に現存するものと，当時退転（文字には
怠顛と記す）していたと書かれているものとを分け，それらがr新編会津風土記』の中ではどのよ
うになっているかを示したのが第5表である。寛文5年の書上には全く現れないにもかかわらず，
r新編会津風土記』の段階で出現する神社は，合祀社に14，鎮守社は3社のみで，つまり新しく成
立した神社は結局ほとんど藩の政策によって整理されてしまい，独立の神社となることは困難であ
った。ただし，寛文期に退転として社殿のなかったものが，r新編会津風土記』の段階で独立の社
殿を有するに至ったものは7社あり，寛文期に独立していたものがかえって合祀されて社殿・社地
を失ったものは8社をかぞえるから，やはり信仰の隆替はかなり著しかったようである。そのうち
熊野社は2社で，もともと伊勢信仰は新しかったから寛文期に社殿があったものは1社もない。し
たがって，この点からも伊勢信仰は会津では新しかったと判断できよう。さらにr新編会津風土
記』には寛文期には全く記載されない合祀社名とその所在とが示されている。
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こちらには熊野信仰に係るかと思うものは，ただ権現と記されたものが1社あるだけだが，伊勢信
仰に関係あると認められるものは4社あり，寛文期以後にも伊勢信仰は鎮守社にはならないまでも
小社建立程度には続いていたとみられる。
　以上の高田組の事例から，近世後期に会津地方で村鎮守の地位にまで高められていた熊野神社と
伊勢大神宮との分布状況をr新編会津風土記』によって求め，これを分布図として第20図に示した。
これから読みとり得るのは伊勢信仰が強力であったのは会津盆地と，いま1つ山王峠を通じて下野
地方の影響があった南会津の田島を中心とする地方であって，両者の中間にある山間部と会津盆地
をめぐる山麓から山間には，依然として熊野信仰が根強かったということである。
第5表
村 名 高田組郷村萬改帳　（1665）
????
西
竹
安
?????
勝
原
田
佐　　布　　川
境　　　　　野
檜　　野　　目
寺　　　　　崎
法　　用　　寺
米 沢
根　岸　中　田
沖　　中　　田
悪　　　　　津
立　　行　　寺
新　　屋　　敷
18村
伊佐須美社，斎宮，叶神社
雷社，権現社
△三島大明神，△二渡権現
権現社，△若宮八幡，△三島
大明神，△稲荷社
大沼大明神，△若宮八幡，△伊
豆権現
熊野権現社，△伊勢大神宮，
△妻ノ神
諏訪大明神
熊野権現社，白幡大明神社，
△午頭天王
稲荷社，△伊勢大神宮
諏訪大明神，聖社，△姫ノ宮，
△稲荷，△御息神，△稲荷，
△稲荷
竜蔵権現，△天神，△羽黒権
現，△羽山権現，△箱形大明
神，△熊野権現，△山ノ神
明神社，△伊勢天照大神，△熊
野権現，△太子堂，△午頭天
王，△白山権現
△稲荷，△稲荷，△伊豆権現
正八幡宮，春日大明神，△伊
勢大神宮，△若宮
△稲荷
△伊豆権現，△稲荷，△稲荷，
△妻ノ神
若宮八幡社，熊野権現社，△山
王権現，△稲荷，△十里ノ神
現在，19社
△　　40社
新編会津風土記
　（1803） 1新成立社1
伊佐須美社，斎宮
二渡神社，○伊勢2，三島2，
稲荷2，雷神2，若宮八幡2，
幸神，権現，伊豆神
熊野宮
大沼神社
熊野宮
諏訪神社
熊野宮，御館神社，○白幡八
幡2，天王，伊勢宮，稲荷，
幸神
稲荷神社，○稲荷2，諏訪，
聖，御櫻，姫
羽山神社，竜蔵神社
伊佐須美神社，○伊勢宮2，
諏訪，白山，天王，稲荷3，
伊豆神2，山神，羽黒，箱形
春日神社，○伊勢宮，正八幡
宮，若宮八幡
稲荷神社，○若宮八幡，権現
稲荷神社，○伊勢宮，稲荷，
伊豆神，宗像神，幸神
山王神社，○伊勢宮，稲荷，
熊野宮，幸神，十里神，若宮
八幡
　　　τ7社
0　　54社
01
1
1
01
?
0
　3
014
消滅社
1
01
2
△退転　　○相殿（合祀）
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　以上は分布的にみた概況であるが，より具体的に17世紀と18世紀とにおいて，一般の会津地方住
民の熊野並に伊勢に対する関心もしくは民俗からみた生活への浸透状態を考えてみよう。
　貞享2（1685）年の風俗帳のうち，もっとも都市的で会津盆地の中心に当る若松の中心地大町の
習俗を記した「町風俗帳　大町」には神社の守札についてつぎの記載がみられる。
　「一，神社之札肝煎仕配之町江賦候先例
　　　　　　　　　　　　　　　　　（「ママ）　　伊勢祓　近江多賀札　京都愛宕札　近江津島札　御当地八幡札　御当地諏訪札　御城内稲荷札
　　養蚕宮札　南学院祈疇札　右者毎年肝煎支配仕神主同道二而町内江賦申候（22）」
このうち，神主同道とあるのが注目され，伊勢御師が来ていた可能性がある。若松に近い中荒井組
では，
　「伊勢之喫ハ参宮之者三十文，五十文，其外ハ家並二平稼を請，此初尾十三文宛出す。」
　「伊勢参宮之者直に熊野へ参詣するもの有をいずりと云物を著す，袖なき羽織のことし，背中に
　　　　　　　　　　　　第20図　会津地方における熊野・伊勢両社の分布
○熊野社
▲伊勢社
．（。?。?
　　　　4　　　0▲　　　　ム
　　噴。。。
　Oo
o▲o
°88署゜
???
???
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　西国巡礼と書，国郡邑仮名実名を記小き板札を調，右の如く記三十三所之観音へ納る。亦高野山
　にて二親，兄弟，妻子のため仏を立る日数六，七十日にて帰国，親類，縁者，或ハ寡者之者廿，
　光，五十，百文宛饒別す，（下略）」
　「一，熊野講の餅と云ハ参詣之者へやしないを不入，儒稲を作置，春秋寄合餅を揚食す，参詣な
　き者ハ食する事不成（23）」
これによってみると，熊野信仰の方が古風で祭儀もきびしさが要求されているようである。この点
が信仰上でもより開放性をもつ伊勢信仰を普及させた一因ではなかろうか。
　猪苗代湖附近でも毎年一度宛伊勢御師が廻って来たときは村送りで送迎している。また，熊野参
詣をした者も2，3年おきに5～10人が寄合って熊野講の餅を作って振舞をする点は，会津盆地と
同様である（24）。
　南会津方面の山王峠を経て伊勢御師が入ってきた地方ではどうであろうか。
　「会津郡郷村之品々書上ケ申帳　伊南古町組」という資料には，つぎの記事がある。
　「御師郷村廻り之事
　一，伊勢三日市太夫次郎手代年々八月之比罷下，郷頭所ニー夜宛泊り御祓曳申候，郷頭預り置与
　（組）下村々へ相渡シ申候，肝煎地頭参宮仕候者ニハ箱御祓を曳，御初尾三拾文宛上ヶ申候，百
　姓水呑之分ハ包祓，御初尾三拾文宛但シ水のみハ弐拾文，拾五文成共上ケ申候（下略）」
　「一，京之登岩（愛宕？），尾張之津島，近郷（江力）之多賀，若松ノ羽黒山より年々御師廻り
　申候，村之肝煎二かきらす前々より之宿ヲ持一宿仕札守を曳通り申候，御初尾バー村中二而百文，
　百五十文，又ハ村二依テ百姓相対次第札を請初尾出シ申所モ御座候，思寄次第之義二御座候」
　「一，江戸鈴之森八幡宮之神主森田左京進十ケ年以来札を曳申候，是も郷頭所二泊り札を指置候，
　初尾之義始之比ハ人別二六銭宛出シ申候へ共凶年二相当り殊二伊勢様之様二存寄不申候故近キ比
　ハ水のミ名子等を除キ相残者人別二三文，弐文と御初尾上ケ申候，（下略）（25）」
　これらの記事からみると山王峠から会津に入る伊勢信仰伝播が他の経路よりも積極的であったら
しいことがうかがわれ，熊野からの宗教者は来ていなかったらしいことがわかる。結局のところ，
近世の会津地方には八百比丘尼あるいは熊野比丘尼は出現しなかったのではなかろうかと考える。
（5）会津の八百比丘尼
　一般的な分布論に限界のあることは，上記のように結論づけられる会津地方にも，唯一八百比丘
尼の伝えをもつ寺堂がある。柳田国男はr山島民諦集』の第六に八百比丘尼の伝承を各地にわたっ
て集めているが，そのうちに会津の当時耶麻郡駒形村金橋，旧金川村の金川寺の縁起並に伝説があ
ることを述べている。即ち，応永年中すなわち1400年ごろに，若狭小浜から八百比丘尼が来て建て
たというのである。そこでr会津風土記』をみると，
　「金川寺　在金川村，八百比丘尼建之，自刻弥陀像，置焉，前淵　有鶴　淵側有二石其形似阿弥
　陀多宇，賀須美加久礼之都流布知之古麻，尼者世之所謂若州白子比丘尼也（26）。」
とあって，時代は応永とはいっていない。本書は寛文6（1666）年の編纂だから，内容はより古い
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ものであるが，その当時既に寺の創立年代は明らかではなかったらしい。曹洞宗で開基の年代詳か
ならずと，後年のr新編会津風土記』にも記されている。応永年中1400年ごろとわざわざ註記され
たのには，柳田に何か他の資料でもあったのであろうか。或は「康富記」などの記億が混入したの
かもしれぬ（27）。しかし，r新編会津風土記』にはやや詳しく弥陀像の長二尺六寸と載せ，尼は寺の
住職を務として八百歳を経たとある。そして，「別に法詳ある事を知るものなし」とことわってい
るところをみると，寺の記録の中にはそのこと自体は何もないらしいのである。
　さらに寺前の石の形は，r会津風土記』では馬尾とあってよくわからないが，　r新編会津風土記』
には形が奔馬に似ているとしているから，歌の末尾の「古麻」はやはり駒の意味で，他の言葉ある
いは文字の書き誤りではないらしい。これは柳田の考えたように金川村の東にある駒形山にかかわ
りがあり，より想像を逞しくするならば，r新編会津風土記』の金川村の山川の項に，
　「駒形山　村東十町余にあり，此山の南面草木生ぜざる沙石の地，其形逸馬に似たり故に名く。」
とあるように，山霊としての駒の姿からこれを遙拝する場所というのが，この淵の場所ではなかっ
たろうか。こうした事例は各地に知られているからである。したがって，柳田が上下つづかないと
評した歌は，この民間信仰の遙拝所を仏教側にとりこんで阿弥陀堂を建立した折の，いわゆる御詠
歌に当るものではなかろうか。『新編会津風土記』では，この堂の建てられた時期を暗示する，つ
ぎのような文を記している。曰く，
第21図 ??????????
寺禅徳興山湯葺薗認
　「此寺昔は村の辰己の方十町余を隔て堂島川の南にあり，天正己
　丑（1649）の乱に兵焚に罹りて後此地に移せりとそ，今猶礎石あ
　り，此所の前に淵あり，即ち鶴淵なり（28）。」
つまり，金川寺が現在地に建てられてたのは天正末以後ということ
になるらしいのである。
　さて，注意すべきことはr新編会津風土記』に記された「俗説」
である。それによると八百比丘尼は秦勝道の孫女で，秦川勝の孫に
当るのだという。秦川勝は聖徳太子の臣で常に太子に従い，土湯温
泉では秦川勝が開いて聖徳太子を祀ったと称する堂もある（第21
図）。尼が生れたのは養老2年というから大そう古い話になる。も
ともと会津地方は太子守宗と呼ぼれる聖徳太子信仰の強かった土地
であるが，藩は宗教政策上から太子守宗を廃してこれを本尊とした
無本寺の寺堂を改宗もしくは廃寺処分としたのであった（29）。そう
した信仰を下敷きにして，この八百比丘尼の話は成立したらしいこ
とが，この部分からうかがわれる。何故なら，この尼が刻んだとい
う阿弥像と同じくその堂内に聖徳太子像が安置され，やはり八百比
丘尼作といわれているからである。
　この土地が八百比丘尼の生地であるという伝承は，尼が長寿を得
た理由が，この鶴淵の主が現れ，庚申講に集った人に九穴の貝（こ
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れも特殊な飽貝として古くは信仰の対象となっていた）をふるまったが誰もこれを食わなかったと
いう話になっている。ところが尼の父がこれを家に持帰って，それを娘が食べた結果八百歳の長寿
が得られたという点は，人魚を食べたのと同巧異曲であろう。r新編会津風土記』は「此説縁起と
異なり，いつれも来歴証とすべきなし」と記したが，とにかく藩の役人がこれだけでも書留めてお
いてくれたことは幸であった。この話が熊野神社と直結はしないものの，金川にも熊野権現そのも
のは存在するし，近在の村々にも熊野神社をまつるものは少くない。したがって，近世のこの地方
住民の間には熊野の信仰が残留していたであろうことは，まず確かであろう。
　しかしながら，文書の上に直接記されたところは以上で尽きる。したがって，われわれは他の方
面から比丘尼の伝承に迫らなくてはならない。その1つは伝説にいう九穴の貝なるものであって，
多くの八百比丘尼延命の理由は人魚の肉を食べたことにあるが，貝を食べて長命したという話もな
いではない。柳田国男が『山島民課集国』に引用したところを引用してみよう。
　「夫は天明二（1782）年五月の事である。筑前芦屋辺の船方が伊万里の陶器を船に積み奥州津軽
　に上陸して町在を売りあるいた時に，其中の一人が山路に踏み迷い，谷川の岸で洗濯をする三十
　ばかりの婦人に逢って一夜の宿をして貰った。其女は旅人を筑前の者と聞いて非常になつかしが
　り，永い身上話をして聞かせた。此女も六百三，四十年前に同国遠賀郡郷村大字乙丸字庄浦と云
　ふ処に生れた者であった。或時病気をして食が進まんで困って居ると，子供が孝行老で浜に出て
　大きな貝を拾って帰り料理をして母親に食べさせた。其為に女は年を経ても老いると云ふことも
　無く夫も死に子も孫も追々先だって世の中が誠に淋しくなった。そこで是非も無く家出をして九
　州の果から四国に渡り中国に行き因幡の某地で縁あって人の女房にも成ったが，あまり年を取ら
　ぬ故に魔法使かと疑われ再び奥州の果までも漂泊し三度目に又縁付いてやはり昔の如く中年増で
　暮して居る所である。其貝の殻は家を出る時に村の社の神主に預けて置いた。社は盛衰があって
　も松は千年の物と云ふから今でもあるであろう。神功皇后が御休息せられた船留の松と云ふ古木
　である。帰って聞いて見よと云う話であった。其後乙丸村に行って此話をすると，果して松もあ
　り其側に社もあるのみならず，村民伝次と云ふ者の家に何かは知らず古く且つ大なる貝があった。
　其貝の法螺の貝であったのは天然に痛切なことである。此貝を吹くと近村迄来た流行病がはたと
　熔み，此貝に水を入れて呑む人は皆無病である為に伝次の家は代々普通の長生であった。六百年
　の後までも夫だけの奇特はあったのである（3°）。」
　この話はr兎園小説』r野翁物語』r兼葭堂雑録』など近世後期の随筆類に多く記載されているか
ら，当時は有名な話であったらしい。しかし，これも柳田の註記するようにこの仙女の物語の中で
その老女である証拠として語られたのは，例の源平合戦の話であって，安徳帝の行宮が芦屋の浜近
くにあったということが，その実見談として物語られていた。そして，あの若狭の白比丘尼も源平
合戦の話を専ら述べて九郎義経が山伏の姿で比丘尼の故郷を通って行く姿を実見したなどといって
いるのである。
　ところで，金川の比丘尼が長命したのは法螺貝の肉を食べたのではなく，九穴の貝であったとい
う。九穴の貝とはアワビの別名であった。しかも霊ある飽であって，一一般に日本の飽は3穴，5穴，
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7穴であるというから，昔からめでたいものではあったろうが，9穴という飽はないそうである。
中国思想で9は陽数の最大のものであるから年を経て神聖な霊力をそなえたものとして，想像され
たまぼろしの貝であるらしいが，同時にそのような古い貝の中に真珠が時として発見されることも，
タマをもつ不思議な貝というイメージを育てる上で力あるものであったかと思う。現に常陸地方に
は，かような飽を祭祀したと伝える神社がいくつかあり，氏子が飽を食べることを忌むものもある。
藤田稔によれば飽に含まれる真珠がタマとして生命の源泉とみなされ，祭儀に重視されたのだとい
う（31）。『源平盛衰記』に紀州熊野の神体が九穴の飽であると記されたのは俗説であろうが，同時に
それを食べた尼が熊野権現に特にめぐまれて長命したという伝承を生むことも，あり得ないことで
はなかったと考えさせる。その他にも九穴の飽は出雲大社や熱田明神などが飽と関連ありと説かれ，
現実にも上総一宮町附近の神社の神体として飽をまつるものがいくつかあるという。これらの資料
からみれぽ，会津山間の金川にあっても人魚の肉と並んで飽の肉を食べて長寿を得ることは，熊野
比丘尼の長命である理由として民衆の納得を得るに充分であった時代の存在を推定できるのではな
かろうか。
　実は柳田も萩原もふれなかった八百比丘尼の古跡が，会津にはいま2つあった。かつての耶麻郡
慶徳村，いま喜多方市慶徳にある比丘尼平山は，もと八百比丘尼が住んでいたところで，尼が黄金
を埋めていったと伝えている。この村の修験密蔵院は本姓鈴木であって，その祖先は紀州熊野から
此の地に来り新宮村の熊野神社の神職であったが，後慶徳村に土着して修験となったと伝えている。
しかし何故かこの家の奉祀したのは稲荷神社であって，その別当職をもっていた。このあたりの村
落は新宮村が近いためか，ほとんど古村落に熊野宮があるので，別当としての存在を明らかにしよ
うとすれぽ，むしろその他の神をまつる方がよかったのかもしれない。
　また，いま1つ河沼郡代田村にも弥陀寺があってやはり八百比丘尼の草創と伝え，本尊はこの尼
が自ら刻んだものといっている。しかしながら，天正17（1989）年に戦争で焼亡し，詳しいことは
伝わっていない。
（6）比丘尼と姥神
　さて，これ以上は，八百比丘尼そのものを文字の上で追求しても手がかりはつかめまい。萩原が
そこで考えたのは，八百比丘尼と称せられる像の姿を追ってみることであった。小浜の空印寺の像
や武蔵岩槻の木版画像は端座した女性の姿で，手に何やら花の枝のようなものを持っていることは，
既に掲げた写真からうかがわれる。しかしながら，萩原が想定したように，古い比丘尼像が近くの
神明神社に保存されるものであるとすれぽどうか。こちらはただの有髪の女性であって，2体とも
に玉と花を握っている。
　この種の形の像が，一方で子安神として信仰され，他方で姥神と呼ぼれてやや恐ろしい面をする
ものの，やはり女性神として山姥や三途の川のほとりで潔斎をすすめる老女としての意味をもって
尊敬されている姿と，その信仰の系統を同じくすることは，いくつかの像を比較してみれぽうなつ
かれるであろう。たとえば会津八葉寺境内の姥堂にまつられているそれ（写真5）は，やや恐ろし
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写真5会津八葉寺境内の姥堂にある姥像
　　　（石像　菅根幸裕氏撮影）
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写真6　会津猪苗代町大原優婆尊（石像，菊地
　　健策氏撮影）
い顔をして片膝を立て両乳を垂れているが，同じく猪苗代町大原のそれ（写真6）と立てた膝が右
であり，乳までは現わしていない点を除けぽ，頭巾をかぶった老女である点は全く同様であるし，
また，同じ猪苗代町関脇の姥神も右膝を立て胸乳を現わして，歯の脱けたしわのある老女が笑って
いる姿は，極めてリアルな宗教者の面影を留めている（写真7）。前二者は石像であり，製作年代
は明らかでないが女性の坐った姿勢を膝を立てて示している点に中世的な形がうかがわれると思う。
これに対して，同形であるがやはり石像の第三のそれには，享保17年の銘があり，近世中期の作で
あることがわかる。その形が極めてリアルに女性宗教者を思わせる点で，製作が新しいであろうこ
ともうかがわれ，前2像は極めて様式的な点に年代はともかく，姿としてはより古い形とみてよい
のではなかろうか。
　もちろん，この地方の姥神像はすべて立膝というわけではなく，安座のものもまた少くないよう
である（写真8）。それらの中には石像，木像が共にあるが，木像は保存がよくないので数が少い
ように思われる。したがって，材質のちがいが姥神像そのものの新旧判定あるいはひいて姥神信仰
の時代についての資料とすることには疑義がある。
　ところで，会津から西方，越後水原郷の五頭山麓にある華報寺とその西にある次郎丸高徳寺とに
ある優婆尊の像は，磐梯山麓の姥神と同じく優婆尊像と呼ぽれている。両者ともに秘仏であって，
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写真7会津猪苗代町関脇優婆尊（享保17年の
　　　紀銘あり。石像，菊地健策氏撮影）
鐡
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写真8　会津猪苗代町金曲優婆尊像（塑陳？　菊
　　　地健策氏撮影）
噸灘
・灘
写真9猪苗代町伯父ケ倉優婆尊像（木像，腰部以下を欠く，菊地健策氏撮影）
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一般信者には拝することを許していないが，その守札の木版摺のものによると，やはり右膝を立て
胸乳を垂れた姿で口を開き眼を上に向けたところは，ほとんど関脇の姥神そのままであるといって
よい。この像は寺伝によれぽ天平年間行基菩薩作となっている。同寺境内からは永仁7（1233）年
と刻された石塔が発見されているから，かなり古いことは確かだが，それより以前にこの寺の境内
に湧く温泉の信仰があったことは確かである。温泉に浴して身を潔めることが三途の川の信仰のも
とにあり，姥は奪衣婆以前の泉の神であり，また水のほとりで子を授ける子安信仰をももっていた
のではなかろうか。現在でも安産と子育ての信仰が深い点では，華報寺（出湯）と高徳寺（羽黒）
といずれも同様であり，この点でも会津耶麻郡と同様といってよく，会津盆地を中心とした藩の宗
教政策が，古い民間信仰の共通性を分断してその両隅に残存させることになったのではなかろうか
を推測させる。ちなみにr甲子夜話』62に越後蒲原郡中のデヨにある大きな堂の中に安置された奪
衣婆というものは，この出湯の華報寺の姥様のことであろう。
　会津地方の姥神については，もう少し追究してみる必要がある。たとえぽ耶麻郡源橋村のうち横
沢新田は二本松街道に沿う村であるが，その西方2町ぼかりに姪石という周囲3mぼかりの大石が
あり，夜な夜な女に化けたという。おそらく暗夜又は月の光のような微かな光で見ると老女の姿に
でも見えたのであろうか。もし，そうであったとすれぽ，見る人のイメージにこの石から連想され
る女性の姿があったのであろう。つまり，そちこちに原型としての姥像が存在したとも考えられる
のである。ここにも熊野宮があった。同じく下窪村の境見川の傍の姥神という石はr新編会津風土
記』に石仏と記してあるので，おそらくは座像で仏に似た形，つまり姥の姿に近いものではなかっ
たかと考えられる。この隣村三橋には熊野宮があるが，この川が境見川であるところをみれぽ，や
はりいわゆる関の姥神で境を守る意味があったのかもしれない。
　さらにこの郡大塩村の大塩川にかかる大橋の南側に老嬉屋敷があって，その家に弘法大師ならび
に娼の像と伝えるものがある。この橋の北側に塩井と呼ばれるものがあって，つぎのような伝説が
記録されている。昔空海上人がこの村に来て老婬り家に止宿した。ところが老婆が山中で塩がなく
大師をもてなすのに苦しんでいるのをみて，屋敷で一七日の護摩供を修したところ，この井ができ
塩水が湧いたといい，r新編会津風土記』のできた時代にも，この水をもって製塩を営む者がいる
とある（32）。いわゆる弘法井戸の由来の類型に属する話であるが，大切なのは姥屋敷には護摩石が
あって伝承を証するものとなっているほかに，境見川の姥像と同じく，この橋の境に姥の像がまつ
られていたことである。そのほかこの地方にはいくつかの姥神と呼ぶものがあったらしいが，いず
れも新編風土記の編集されるころには，大きな神社に合祀されてしまっている。
　これらの姥の伝承と北会津郡上荒井村の姥子屋敷を，安達ケ原式の石の枕で旅人を殺した姥が住
んだところという伝説とくらべてみると，盆地の平坦な村落，ことに若松のような城下町の他地方
との交流が多い土地に近いものほど，姥神本来の姿が失われて他の物語り的なものと結びついて，
本来の信仰とは変った姿になってゆくらしいことがうかがわれる。
　以上で，熊野信仰を説いて歩いた比丘尼と思われる女性が長命であること，、しかも年老いても若
々しい姿であるという奇瑞を説いて会津地方の山間にまで足跡を残し，この地方で子育て，安産の
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神としての姥神と習合していった姿の，いくつかの痕跡を指摘することができたと考える。そこで，
本稿は一まずこれで筆をおき，つぎには，天竜川流域の山間における子安神と老女とのかかわりを
述べてみたい。
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　　教えたという伝説がある。小字に〈比丘尼田〉があり，小耕地という。
　　池田知重：埼玉の伝説（中）による。
（17）　庄司吉之助：会津風土記・風俗帳　巻一（1979）所収。吉川弘文館
（ユ8）　庄司吉之助：b／＞re風土記・風俗帳　巻二（1979）所収。　　〃
（19）　前掲（18）。
（20）　新編会津風土記第四冊　大日本地誌大系本（1977）。雄山閣
（21）　森岡清美：近代の集落神社と国家統制一明治末期の神社整理一（1987）。　吉川弘文館
（22）　前掲（18）。
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（27）　これには柳田氏が後に記入するつもりで，心覚えのままに文献などを記した部分がある。したがって，
　　この応永云々の文字も記憶のままに書いておいたもので，書証は後に示すつもりではなかったかと考え
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（28）　新編会津風土記第三冊　大日本地誌大系本（1977）。雄山閣
（29）　藤田定興氏の福島県歴史資料館の報告書を参照のこと
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（32）　前掲（28）。
6．　姥神と子安神
（1）山姥伝説とその性格
　さきに述べた長野県北安曇郡小谷地方の大姥山の信仰の系統をひくものに，大町市大出の大姥堂
がある。通称オンパサマとして知られ，伝承では天正12年に越中富山城主佐々成政が佐良佐良越を
越えて関東に出るため，芦験寺の大姥堂の神体を分祠してその神助によって雪の立山を通過し，こ
れをこの地に残して住民に奉仕せしめたということになっている。広瀬誠氏の調査に従えぽ，立山
を開いた伝教大師が刻した御姥像であって，信濃から立山に登山する登ロがこの大出から野口の集
落を過ぎ針の木峠を越えるのだという。したがって，この大姥堂は立山登山の表口である芦堺寺の
大姥堂に対応する裏口に当るのだというのである（1）。この伝承は成政の通ったルートについても，
また，立山開山の宗教者についても，越中側と信濃側とで異っているが，いまはそれはどうでもよ
いことであつて，要は立山という山中異界への入口に当って，お姥様という女人の像が古くから鎮
座していたのであるという点が重要なのである。
　そしてより重要なことは，越中側の御姥堂は，女人禁制の境界として巫女が石になったという禁
制の証明でしかないのに対して，信濃側のオンバサマは子供の病気平癒を祈り，また夜泣きを治す
として信仰を集めているところにある。ここには多くの鎌が奉納されているが，夜泣きをする子は
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　’h虫がいて泣くので，この鎌をいただいて来ると子供の虫は鎌で切られるので泣かなくなる。治った
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　、、ら鎌を2つにしてお返しするのだという（2）。ここで重要なことは，オンバサマが子育てにかかわっ
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　Nてくることである。鎌の方は信濃が諏訪明神の国である，その入口を示すことにあったらしい。
　これも既に述べたことであるが，同じくオウパサマと称せられる会津磐梯山の麓の猪苗代の付近
の村々でまつる老女像が，やはり子育て，安産の神として信仰を集めている。文字ではむつかしく
優婆夷尊などとかいているが，オンバサンという言葉のあて字にちがいない。つまゲ言葉（呼称）
と信仰内容とが一致しているのである。偶然の一致というには，やや疑問があるといってよい。
　信州北部のオンバサマは老女であり，子育ての験があるほかに山中に住む女性，つまり山姥とい
う霊怪性をもっていて，大姥山というその居住地は女人が登ることを禁じていた。つまり全国的に
女性の登山が禁じられる属性をもつ霊山の一つとみられていた。それは，．狩人や杣人らがいう，山
の神は女性であるから，女は山に入ってはならぬという説明とも合致するのであって，奥羽各地で
いう山の神が安産を守る神であるという信仰にも通ずるのである。かような展望に立って，ここで
はまず，山姥という名のもとにどのような内容，信仰が考えられているかを追求してみる。
　山姥という呼称そのものからは，山中に住む老女という印象が与えられるρであるが，ウバとい
う語は必ずしも老齢衰頽の女性とは限らず，乳母もそのうちにかぞえられたし，むしろ成女の特別
な地位に対する敬称ですらあり得たということを考えねぽならぬ。つまり山中にある霊力をそなえ
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た女性という意味に解せられる（3）。
　信濃北部の山姥の伝説では上路の山姥から戸隠の鬼女，そして大姥山の坂田公時の母，さらに碓
氷峠にも碓氷貞光の母の山姥の話があった。そして，この碓氷峠には熊野権現の名高い御社もまつ
られていたのである。さらに南方では赤石山地の山麓に有名な常光寺山の話がある。山姥には3人
の子供があって，長男は竜頭山に住む竜筑坊，次男は三ツ森山の白髪明神，三番目が常光寺山の常
光坊であった。これらの呼名からは各’の山を修行の場とする修験僧の存在と，それら修験の信仰
を統一する母神としての山姥というシステムが成立していたらしいことがうかがわれる。小倉俊治
の採集した伝承では，この山姥は現在の佐久間町和泉又は福沢の山に住んで，時に里に出て子守を
したり，藤布を織って生活したという。ところが子守をしてやった福沢村日向の家の子を食べて村
人に追われた，また藤布を織る布機を屡々借りに来るので恐ろしくなった，ともいわれるが，そこ
を去って遠州秋葉山に移ってしまったと伝えられるそうである（4）。これらは，古い巫女の儀礼が信
仰されなくなって，信仰対象が零落し妖怪化していった痕跡としてよく語られるモチーフといえよ
う。
　秋葉山は常光寺山などよりはるかに人里に近いが，ここにも修験者三尺坊が住み，火防札を発行
して江戸時代に大いに信仰された。秋葉山の山頂附近に機織の井戸というものがあり，山姥はここ
で天狗（三尺坊＝火防神）の衣を織ったと伝えられる。現在この地には小祠があって丸石が神体と
なっているという。
　　　　　　　　　　　　　　　ここで地図を見ると，水窪川一天竜川の谷の東にある北北東一
　　　　第22図
　　　　　　　　　　　　　　南南西方向の山脈の，もっとも北に常光寺山（1，338m），竜頭山
（1，352m），秋葉山（941　m）と続く一連の分水界にそって，こう
した伝承が連なっていることがわかる。そして福沢というのは，中
央構造線に沿う古い東海道と信州とを結ぶ街道から，この連嶺を望
むことのできる佐久間町と水窪町のいずれから入っても，この連嶺
にもっとも近接した山懐の村落である。おそらくそこに，この山々
の信仰を一手に司る巫女が住んだのではあるまいか。そして後に山
岳信仰が東海道により近く，この連嶺の末端に当る秋葉山に集中す
るようになって，福沢など奥地の原始的な信仰が怪異に近いものと
みなされ，おとしめられることとなったので，r遠江風土記伝』な
どに採録された伝承は，この時期に成立したものではなかったかと
思われる。
　しかしながら，その古い信仰が全く失われたわけではなかったこ
とは，常光寺山麓の登口にある山住神社が，その神使である山の犬
に奉仕して現代までその信仰をとどめていることからも明らかであ
る。（第22図はその守札を示す）同じように福沢の山姥伝承の痕跡
を残すものとして，この谷の出口左岸にある鮎釣部落の子安神社
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写真10鮎釣子安神社奥ノ院（床下に丸石あり）（小倉俊治撮影）
v：、．t　　　　　K　　　　　臣?
、?
灘慶繍
写真11丸石（小祠の床下）古生層砂岩の河床礫と思われる。（小倉俊治撮影）
と，その奥の院と称せられる和泉（福沢谷の右岸）にまつられる小島氏の奉斎にかかる子抱地蔵尊
とがある。いずれも安産子育ての信仰対象となるもので，子安神社は明治の神仏分離に際し，神社
として仏像をまつる奥の院と分離した体載をとったものと考えられる。何となれぽ奥の院をまつる
小島家は文久3（1863）年の子安神社棟札に「神主守屋長門」と記された守屋氏の子孫の家系だか
らである。そして，この奥の院には丸い石が供えられている。この種の丸石は竜頭山から投込んだ
という立原の不動石観音，瀬尻の子安神社奥の院同体という子仏様にも丸石がまつられている。秋
葉山の山姥の井戸趾にも丸石がまつられることは記したが，山姥と丸石とは何かかかわりがあろう
と小倉は推測する。何故ならぽ，戸口の大平の石仏様も山姥が投げたという丸石であって，ここの
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焼畑に猪が出て作を荒したとき，山姥がこれを投げつけて猪を追払ったと伝え，丸石の上部に山姥
の爪の痕というものがある。この石から登って＠くと戸石の白髪明神あるいは白髪童子が住んだと
いう三ツ森山に通じている。そのほか竜山村中日向の城山稲荷，同村青谷の石仏様にも丸石があ
る。そして，さきの瀬尻の子仏山（現白山神社）も子育てと縁結びの神であるという。しかし，実
は白山神社と丸石の子仏様とは別々に棟を区分してまつられているので，信仰する人びとは古来別
個の存在と考えていたのではなかろうか。子仏様というのは子抱き地蔵であって，さきに子安神社
奥の院と一木同体と伝えられるものである。そして，この白山神社の建物の前にある観音堂の中に
丸石がある。こちらでは，子仏様は天竜川を流れて来たといい，子安神社のと一本同体というのは，
浦川の観音堂にまつられているものだという伝えになっていて（5），それぞれ少しずつ異った話にな
っているが，それらは自己の土地の伝承を独自の存在としたいという意識に支えられて，後代に成
立したものともいえるであろう。そこで小倉は山姥の伝承と丸石の存在とは，関係があるようでも
あり，また無いようでもあるといっている。いかにも，これだけの伝承からはそのように推測する
に止まらざるを得ない。そこで，つぎに鮎釣の子安神社についてもう少し突込んだ穿義を試みよう。
　「神社明細帳」の記事に従うと，子安神社は「天文23年11月，当村小川の城主奥山右衛門尉なる
者勧請す。其後徳川家光公より社領高三石四斗三升七合下賜，奥山右衛門尉なるもの小川へ城築の
際大井郷の総氏神に定むると云ふ。」とある。しかしながら，神社そのものは天文にはじまったも
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　のではなく，より古く応永年間に畠山氏から
1繍
　　、　　　㌔　㌔
写真12遠江国奥山郷（水窪町）奥山家所蔵子
　　　安神像（萩原撮影）
受けたという相（鮎）釣子安大明神の名によ
る安堵状の写らしいものが存在する。近世に
は大井郷内間荘熊野権現として占部氏の神道
裁許状も得ているから，熊野信仰が入ってい
たことも確かで，この点では山住神社とも系
統を同じくするものといえよう。天正，元和
等の年号をもつ棟札の裏の寄進者連名の中に
は，かなりの女性の名が記されており，その
ころから安産，子育ての神としての信仰があ
ったことがうかがわれるのである（6）。
　以上は公的な子安神社所蔵の文書記録に従
ったものであるが，つぎに遠江国奥山郷の地
頭で，かつての子安神社の保護者であった奥
山家に蔵せられる子安神の神体をみよう。こ
れは木彫女体，安座の姿で両手に赤子を抱き
乳房を垂れて子がそれを吸おうとしている。
髪は垂髪で正に有髪の尼というべき姿であ
る。顔面は柔和で慈愛にみちた姿であるが，
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　　　　　　　　　　　　　　　に　しど写真13　静岡県周智郡佐久間町大井郷西渡浅闇山頂」：の山姥像。
　　　　産神また産婆の神としての信仰がある。石像製作の紀年はない。
　　　（小倉俊治撮影）
これと鮎釣子安神社から出す守札（図23）とは若干の相違が認められる。衣をゆるめて子を抱く形
は奥山家のものとよく似ているが，やや左膝を立てた形と右手に持つ玉椿らしい実のついた枝をも
つ姿は，むしろ小浜空印寺の八百比丘尼像，あるいは青井神明神社蔵の八百姫明神に類していると
いってもよい。そして，立膝に近い姿勢は会津のオンバサマの神像との中間の姿である。面相はそ
れらが恐ろし気な三途河の奪衣婆に近いのに対して，子安神の方は奥山家のものほど柔和ではない
が，穏かで親しみやすい形である。このほか，大井西渡の浅間山頂に祀られる山姥像があって，平
座の姿である。これにも子安産神の信仰がまつわっている（写真13）。
　以上の像の姿を西から東へ順次排列してみれぽ，若狭の像は全く比丘尼姿のものであるが，信遠
のそれはいわぽ有髪の尼ともいうべく，しかも子供を抱く点で安産・子育ての信仰への傾斜がいち
じるしい（7）。それに対して会津地方のオンバサマにはやや恐ろしい面相が強く，境界神，奪衣婆の
イメージが濃厚ではあるが，なお子育て，安産の信仰が強くまつわりついている。像容の地域的移
行の漸移性と信仰内容の漸移的過程とが，ここでもほぼ対応関係を有って存在することがうかがわ
れた。　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　’t
②　子育てと石信仰
　かなり以前に，雑誌「民間伝承」が〈民俗問答〉という質疑応答欄を設けたことがある。第2次
大戦の終った直後のことであった。それに寄せられた読者の質問に，子どもの誕生後多くは百力日
あるいは五十日の祝の食膳に，片隅に丸い小石をのせて出す意味は何かという質問があった。いわ
ゆるクイソメの祝である。その解答として，通例これを産神の神体と考え石を噛むほどに歯が丈夫
になるように，或は頭の骨が早くこの石のように固くなるように又は頸がすわるようにという呪い
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第23図
婁纐降神み子
である，または，これがウブガミのしるしである，という説
が紹介されていた。これを見た柳田国男先生が「民俗学研究
所の所員が，まだこんな解答を載せるようでは困る。」と苦
りきって述べられたことを筆者は記憶している（8）。歯が丈夫
になるようにといって小石を口にさせるようなしぐさをした
り，小石を叩いてみせたりするのは，霊魂のシンボルとして
の丸石を食膳にのせて，赤児の霊魂をより強化し，それを鎮
めて安定させるための呪術と解せられる。川から黒や青の丸
石を拾って来て用いたのも，霊魂即ちタマが丸いものと考え
られたからであった。
　小さな石が成長して巨大な石となると古人は考えたので，
いわゆる「さざれ石の巌となる」ことが，小石を膳にのせる
象徴的意味であったのである。これは川原や浜で拾ってくる
もので，決して岩角を打欠いて来た角礫ではない。つまり，
丸石であることが条件になっているので，それはタマ即ち魂
の意味をもっていたからである。
　若狭の八百比丘尼が手に玉椿の枝を持って歩いたと伝えられるのも，椿が常盤木として艶々しい
緑の色が変らず，生命の力にみちているような姿である上に，タマの名をもって生命を象徴した名
であったからではなかろうか。水窪町鮎釣の子安神像がやはりこれを持っていたことも，この神の
子育て，安産を守る神徳をかたどっての事であろう。つまり，子供にタマを与えようとする姿とみ
てよい。このような意味で丸石を見直してみれぽ，遠州水窪を中心として山姥の祠やそれに縁のあ
る土地に，丸い石がさまざまな場所に祀られているのは，それが本来は人に魂を与え，活力をさず
ける場所ではなかったかを考えさせる。そして，山姥が子を生む者とみなされ，人の子がそれぞれ
山の神となったとか，坂田公時，碓氷貞光といった豪傑となったという，勇士，神霊などすぐれた
者の祖神であると伝えられたのも，人の子としてよい子供を育む力を授ける者と考えられたからの
ことであろう。
　さらに，これは湖れぽ山の神が安産守護の神霊であり，下っては山岳鎮護の仏としての観音信仰
となっても，なお子安観音・子育観世音の姿として平坦部の人びとにも信仰されるもととなったと
考えられる。しかしながら，ここではそれらは後論することとして，なおしぼらく丸い玉石につい
て考えてゆくことにする。
　伊豆半島から甲州にかけて，道祖神の形として信仰されているものには，例の双体道祖神もある
が，単に丸い玉石1，2個を石の台上に安置してあるものも少くない。道祖神は周知のように境界
神としての性格をもつが，いま1つ性的な行為の象微ともなっていて，子供の出生・成長・健康を
祈るものとなっていることも，信濃，甲斐，相模方面の習俗といえる。これらは，この世とあの世
すなわち霊界との境に立って，あの世の霊魂をこの世にもたらし授ける神格と考えられたことから
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由来するであろう。　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　’
　著者の1人千葉は，十数年前に伊豆半島の戸田から土肥に越える小さな峠路を歩いてみたときに，
分水界を過ぎるところに道をはさんで2つの2mほどの隆起があって，よく見るとそれが2つとも
に海岸の丸く磨かれた安山岩の玉石を積上げたものである。これが境の神の鎮まる所であることは，
石塚の上に小祠が祀ってあることで推定された。すなわち，いわゆる寮の河原の原型であって，古
く柳田国男が，ムラの境界というものがこの世とあの世との境とも不可分の存在であって，あの世
の霊がそのような場所でタマとして人の身体に入り，また出てゆくと考え，そこに玉の象微として
の丸石を積んで境の印としたと説いたことを想起させた（9）。奥羽地方で幼児の墓に石塔の代りに丸
石を敷き，あるいは積む風も，この観念の延長上にあり，漢谷や海岸の礫のある場所がムラとムラ
との境界であって，そこに饗の河原の物語が付着しているのもこの現れといえる。たとえぽ，福沢，
和泉の子安神社に近い西浦の観音に行く途中にも，村境に近い旧信州街道が谷川を徒渉するところ
に石積みの痕があって，費の川原と呼ぽれていた。そのような場所にタマを授ける者としての姥の
像があったとすれぽ，それが三途の川すなわちこの世とあの世の境にあって奪衣婆といわれるもの
だと説かれても，少しも不思議とは感じられなかったろう。授ける老はまた奪うことも思のままで
あったわけだから。
　ことに霊山は神霊のあるところとして山中他界と考えられたから，その境がタマの変換する場所
とみなされたこと，修験道でも同様であった。たとえぽ，三遠の国境，つまりこの水窪町や佐久間
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　しらやま町に接する地方では，有名な花祭が行われるのであるが，明治になるまではここに白山の儀式とい
う生れ更りの儀礼が，山伏たちによって挙行されたという。
　いま，その概要を早川孝太郎の記載によって示すなら，花祭の舞を行う「舞戸」の近くに設けら
れた方形の高い建物で屋根がなく，四方を青柴で葺きかつ囲ってあって，数多くの白幣が挿し立て
てある。床が2尺ほどの高さに設けられ，床下にも青柴が敷きつめられ，四壁に口があって床上に
は白布を敷く。天井の中央にはボソデンが立てられ，それを中心に四方に青・赤・黄・黒・白の布
を張りわたしてあり，これを五色の雲といった。これから橋がかりで舞戸につづくようにしてある。
　　　　　　たそ上には12個の竜という吹流しのようなものが立ててあった。橋がかりは俵を積み並べた上に板を敷
き，これを白木綿で覆ったという。
　白山というのは，七年に1度5～6力村連合して行われる神楽のための設備であって，明治維新
以後全く廃絶したから，その構造や行事においてどのように使用されたかは殆ど不明である。しか
しながら神楽の次第書は各地に残っており，若干の神楽実見者の話を綜合してみると，白山に橋が
かりを渡って入る「浄土入り」があり，白山の中には絵があって何らかの儀式が行われたらしい。
山に入るに先立って湯を灌いで行事由来を説く灌頂の儀が行われた。そして白山から出て来る「生
れきよまわり」が行われた。これは新らしく山中から生れ変り，清浄な者として再生する意味であ
ったと思われる（1°）。
　　　　しらやまかような白山という名称と，そこに入ることが浄土すなわちこの濁世と異った世界に行くことと観
念され，山中異界を暗示すること，そこに行くのに白布を敷いた橋を渡ったこと，山入りに際して
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写真14　立山曼陀羅の一・部。布橋大灌頂の光景。閻魔堂から姥堂まで，白布3列を敷き，これを歩い
　　　て浄土入りを行う。これでみれば，閻魔の裁きをうけたので，姥は地獄の入口にあるのではな
　　　く，浄土への境に位置すると見るぺきであろう。（萩原撮影）
灌頂儀礼があったことなどは，これを行う司祭者が修験であったことと相俊って，この三河山中の
神楽と白山・立山信仰における「布橋大灌頂」の儀礼との類似性を考えさせるものである。嘗て五
来重氏は「布橋大灌頂と白山行事」の中で，「かなり大胆な仮説」と述べたけれども，このことは
山中誕生謳を解明する上で極めて高い蓋然性をもつと考えられる。
　布橋大灌頂は立山登山口の芦鹸寺修験が行ったもので，閻魔堂から姥堂まで約3町の距離に一筋
360端それを三筋約一千端の白布を敷く。この布は各地を勧進して寄進せしめたもので，信濃・
三河・遠州までも巡回勧進したという。この故に布橋の名があったので，娑婆に当る側に閻魔堂，
立山地獄あるいは浄土に当る側に姥堂があった。姥堂は明治の神仏分離で廃され，そこにあった脇
立の御娼尊60体は5体を残して散扶した。その1体が長野県北安曇郡白馬村に残っているという。
　いま，この大灌頂の次第を五来重に従って述べてみよう（11）。
　「入行者は白衣に笠の死装束で行列をつくり，引導師に率いられ，鏡鉢や幡（4人），天蓋（1
　人）をもつ衆僧に伴われて閻魔堂から娼堂まですすむと，婬堂の方から来迎師と衆僧が迎えに来
　てうけとり姥堂内へ導く。姥堂本尊は曼陀羅では三体の大娼尊であるが，r媚堂縁起』では大日，
　弥陀，釈迦の三尊ともいう。（中略）入行者が本堂に入るのを〈浄土入り〉といい，入れぽ扉が
　全部閉められ，中を真暗にしたという。そうすると説法があったり鬼の苛責があったり，やがて
　地獄極楽の絵解があったであろうことは，逆に三河花祭のく白山行事〉の方から類推できる。し
　たがって立山の布橋大灌頂と三河の白山行事の構成を比較して見ると，三河の方は中世中期以前
　の白山の布橋大灌頂が伝播したものであり，立山の方は中世末期に伝播したか，あるいは変化し
　たものといわざるを得ない。」
そして五来は，実際の大峯などの山入りと比較して修験行事の擬死再生の儀礼を，実際に行い得な
い人びと，特に女人のために山麓の山中他界への入口で儀礼化して行ったものと説明している。
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写真15富山県上新川郡立山lllf芦峙、1」旧娼堂跡（nl］　1．116．6m，奥行19　mび）加藍であったという。）
　　　（萩原撮影）
　これがY来白lliで行われたものであろうという考えは，三河の山伏神楽にみられる「白山行事」
の存在と，白山の山麓に布橋という名の橋が2ヶ所あることによると五来は論じている。「白山行
事」の次第については早川の「花祭後篇」の記事がもっとも詳しいので，その要点を引用摘記して
おく。
　「72．白山を作ること。2日目の最初の仕事である。
　　73．山相続の事。内部に白木綿を張り，中央にボンデンを立てる。
　　74．しらやまにて山立。
　　79．四目の本戒を読むこと。「しめのほかい」の祭文をよむ。
　　80．土公祭りの事。
　　81．大行神勧請の事。大行事ともあり。
　　94．ひとくらひ。ひとくらあすびのことで，山見が舞う。
　100．すいしやくのあすび。三人で御幣を持ち舞ふ。
　111，聖の舞　白山権現にまつってある玉を捧げて舞う。歌がある。
　113．子種まき。蚕の由来の祭文をよむ。
　114．糸綿かけ。糸綿の由来の祭文をよむ。
　115．おぼろけ。枡の尻に蝋燭を五本立てそれを持って五方に向って唱えごとを言う。
　116．見目のあすび。祢宜2人が1人酒壺，1人盃を持って五方に酒を投げて神に進ぜる。唱え
　　　　言がある。
　117．こていのあすび。太鼓を伏せ新菰を敷きその上に上り，下で大勢で唱え言を言う。
　118．山をたつねる事。
　120．扇子笠　白と赤のかづらを渡し扇子を笠にかぶったというが，詳かでない。
　131．浄土入のこと。白のかづらを渡し，大峯山上の加持をして檜笠をかぶり，一端に五色の花
　　　　をつけた杖を渡される。男女ともに白装束で以上の品を装着し，祢宜の先導で舞戸をめぐ
　　　　り，松火を先にして橋を渡って白山に入る。この時祭文を読むことがあった。
　122。橋の拝見　橋まつりの祭文を唱える。
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　123．食だい茶湯を持白山へ行事。浄土入りして無明の橋（布橋）を渡り，男は左，女は右の入
　　　　口から内部に入り，席に着くと飯と茶の膳部が出る。
　124．しらやまに絵を掛出家を置くこと。
　125．五色の鬼白山へ行梵天を切落す。花祭の鬼が四方の口から鍼を持って飛込み浄土入の人び
　　　　との前後左右で舞う。鬼の苛責の様であろう。
　126．獅子出で山を割事。以上で儀式は終る。
　12Z山を引事。白山を取片づける。」
著者が特に注意したいのは，「生まれ清まり」すなわち産土神である熊野権現に立願して誕生した
者，或いは成人となることを祈って13歳に達した時，この式が行われるという産衣引きの次第であ
る。願主の少年少女に白衣を着せ，社殿正面に立たせ祢宜の1人が竈でわかした湯を湯束で3回頭
上にふりかける。即ち灌頂を行う。その間につぎのうたぐらがくり返して唱えられる。
　　千早振神の世嗣に生れ来て
　　　　婆を変えて神を請じる
　　人の子は生むも育つも知らねども
　　　　今こそなるよ神の世嗣に
　このように再生，あるいは脱皮更生の考えは，この地方一帯に強くあって，願主は必ずしも少年
少女に限らず，事あるごとに生れ清まわりの立願をする村落もあるという。早川はここで，つぎの
ような挿話を記している。
　「先年大川内（長野県天竜村）の祭祀に参列した他地内のものが，次第を見ていると，たたまた
　ま隣席にいた老婆が，同伴の子供をあやすのに，《ほら見よあんな多勢赤ん坊が出たに》と語る
　言葉を聞いて，不思議に思って四辺を見回したが，赤ん坊（赤子）らしいものが格別集まっても
　居らぬ。舞っているのは少年少女から，中年老年の男女である。だんだんわけを聞くと，これが
　ことごとくく生まれ清まわり〉いわゆる赤ん坊だったと言うのであるσ2）。」
このことからして，還暦の者を対象とした「白山行事」は浄土たる山中他界もしくは異界から「生
れ清まわり」して生気澄刺として帰ってくる，新生を目的としたものであったことがうかがわれる
のである。これは修験道が山中に満ちた生命力あるいは霊気を身体に入れることによって，常に若
くあろうと心がける修行であったことを示すと共に，人間は山中異界の霊魂によって生れ出ること，
従って異界の境にある嬬神によってタマを授けられるとも観念されたことを知るのである。そうで
あるからこそ，姥神，姥石にはタマの象微である丸石が納められ，境の神としての道祖神も丸石に
よってシンボライズされたわけである。
　修験道の仏教化が，山中異界を死の場所として布橋大灌頂のような形で極楽往生の予行演習を行
ったのは，立III，白山といった〈地獄〉の景観がそこにあった結果であろうが，それ以前の民間信
仰がこうした儀礼を執行させる基礎となっていたことは推測に難くない。
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（3）山中誕生と山の神
　柳田国男はr遠野物語・増補版』の中に，つぎのような文をのせている。
　「此地方では産婦が産気づいても，山の神様が来ぬうちは，子供は産まれぬと謂はれて居り，馬
　に荷鞍を置いて人が乗る時と同じ様にしつらへ，山の神様をお迎へに行く。其時はすべて馬の往
　く儘にまかせ，人は後から附いて行く。さうして馬が道で身顛ひをして立ち止まった時が，山の
　神様が馬に乗られた時であるから，手綱を引いて連れ戻る。場合によっては家の城前で直ぐ神様
　に遭ふこともあれぽ，村境あたりまで行っても馬が立ち止らぬこともある。神様が来ると，殆と
　同時に出産があるのが常である。」
　「馬を飼って居ない家では，オビタナを持って迎へに行く。オビタナとは児を背負ふ時にする帯
　のことを謂ひ，此時に持って行ったオビタナは，子供が生れたら神社か村の道又まで持って行っ
　て送り返さなけれぽならぬ（13）。」
どうしてこのような風習がはじまったのかを考えてみれぽ，信仰成立の元の姿は明らかになるので
あろうが，神を迎える方式そのものとしては，これを馬に乗り給うと考えたのは古代からのことで
あろう。しかも馬のない人にとっては，もっと素朴な背に負うて来るという形がとられたわけであ
る。馬の身額いを神の乗られた啓示とし，或いは乗馬が家に着いた時には満身汗に濡れていかにも
重いものが乗っていたように見えるなどとも語られる。だが，人が背に負うてくる場合には，どこ
に向って神を迎えようとするのか，実はそのこと自体に神意がうかがわれることになるのかと思う。
詳しくただしていないのが残念である。
　神を迎えるために馬を用いるのは何も南部領には限らなかった。越後から会津地方にかけての熊
狩のムラでは，山の神の祭儀に必ず版木で刷った馬の絵姿を多く持参し，山中の祭場でこの紙を供
えて祈願をこめる。だから，馬が出産に際して神迎えに用いられること自体には不思議はないのだ
が，どうして山の神が産育の神であるのかを説明してはいない。産婆が常に女性であったように，
助産者は出産の体験者でなくてはならぬという原則に従うならば，山の神の来臨を乞う以上は山の
神も女性であり，かつ出産の経験をもつ神であるという知識が，この地方住民の共通の知識であっ
たとせねぽなるまい。そんなことは仏典にも神道書にも書いてはないのだから，いわゆる民間信仰
のうちに理由を求めねばならないのである。そして幸にも既に多くの類例をあげたように，山姥は
山中で子供を生み育てるものと日本では理解されて来たし，どういうわけか山の神もまた女性と考
えられて来た土地が多い（エ4）。ことに東北日本ではそのように説かれているし，住民もそのように
伝えているのである。しかも奥羽の山間にはどうも山姥という老は出現しないらしい。昔話の瓜子
姫の中に出てくる山姥は恐ろしく，しかも残酷な行為ををするばかりの妖怪であって，中部以西の
土地に語られる愛情あり，また恵みを施すこともある山姥とは性格を異にする（15）。おそらくは奥
羽のそれとは名は同じでも性質は異るもので，西日本で神格を失った山姥と同じものが，東日本で
はまだ神格をもって山の神と呼ばれているのではあるまいか。ただ，これまで述べてきたところで
言うなら，山姥に丸石を供えるのがタマを赤子に授ける子安神という意味をもつ，といった象微と
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なるものは，山の神には特に見当らない。単に丸餅などが供えられるのみで，その点では一般神の
仏の供物とほとんど変らないといえる。
　もし，強いて山の神の好む供物をというならば，奥羽地方から越後にかけて木製の男根を捧げて
祈願する風はひろく認められる。これは中部地方の山の神でも美濃地方にみられるところで，おそ
らくは山の神は女性としてこれを好むから，と説明するところが多いと判断される。近江地方から
伊賀，伊勢にかけては山の神を夫婦神と考え，正月の山の神祭の日に二股の木を削って粗末な人形
の男女を刻み，これを交叉させて酒を注いで豊年を祈る行事がある。しかしながら，実のところ山
の神はこの地方ではもっとも卑賎な神とされ，その信仰は奥羽とはくらべものにならぬ軽いものと
なっている（16）。したがって，山の神祭はいわぽ興味の表現としての意味しかなくなっている。美
濃のくヤマノコ〉も男の子たちの性教育の一端のような興味本位の行事となっていて，古く山の神
の怒りをおそれて山仕事の男たちのみが慎しみ斎った姿は記録に残るにすぎない（17）。そのように
山の神の力の衰頽した土地のみで夫婦神が強調されるのは，豊作物の豊熟のみが祈念され，関心を
もたれる土地での山の神が，性交による子孫繁栄の象徴としての意味で祭られるに過ぎないことを
示しているためと解せられよう。
　山中の生活が真に生命に直結して，神威に依存してその安全を期待せざるを得ない奥羽方面で，
男根模型が供物となるのは，夫婦神としての山の神を意味するよりも，男が山中で働く時に男性の
もっとも貴重な品を捧げてその加護を祈る，という心持のあらわれとみるのがより合理的な心意表
現と思われる。そして，つい半世紀ほど前まで狩猟に従い伐木作業を営む者が，山中異界への出入
に当って，実物の男の性器を提示して山の神を拝していたことは，著者が別に多くの実例を述べた
からここではふれない（’8）。現在まで，山の神にこの種の木製品を捧げる風は，こうした実物の提
示がやや卑狼であると意識されはじめてから起ったことであろう。その時期はおそらく近世初頭あ
たり，都市が発達し儒学や仏教が民間に浸透しはじめた地方から漸次山中に及んだように考えられ
る。何となれぽ，実際の行為はすべて山中の秘儀であって，衆目の見るところではなかったから，
後代の平地の人にとってはその意図は理解し得ず，逆にこれを山の神がお好きなものだからと解し
て，そのような神ならば女の神様であろうと推量することになったのではあるまいか。
　それはともかく，山の神が女性とされることは奥羽のひろい区域のほか九州でもかなり一般的で
ある。ところが，奥羽で産神を山の神の一性格とする土地が多いのに，九州ではそのような神格と
して山の神を考える土地は稀なように思う。もちろん，男子の一物を示して奉謝のしるしとするこ
とは少くないが，それは出産とはかかわりのない行為と考えられている。それでは，山の神を産神
とみたのは，どのような事実とかかわるであろうか。
　いま1度，遠州奥山の子安神社にかえってみよう。この神社の鎮座する谷の奥には子生タワとい
うやや嶺の低くなった場所があって，そこで山姥が子を生み育てたという。一方でこの山姥の子で
常光寺山の主は，狼を使者とする山の神でもあった。狼が時として異様な声で鳴くと，住民はオイ
ヌが子を産んだといって飯を焚いて山中に供え，これを山の犬が食べるもののように解した。この
山の犬の子育ての儀式はこの地方からひろく関東各地の名山，たとえぽ武蔵や甲斐の御岳山，秩父
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の三峯山や両神山，榛名の相馬山など狼を神使とする神社に伝えられるぽかりでなく，それらの山
々をめぐる低山にあっても，小社についても住民たちは狼の産見舞，ウブヤシナイなどといって出
産育児に際する奉仕を怠らなかったのである（19）。山の神の使が子を産み，しかもそれは犬であっ
て安産するものだという伝承と，山の神が女性ならぼやはり出産することもあろうという考えとは，
相へだたること1，2歩といえるのではなかろうか。どうも両老のかかわりはこのあたりにありそ
うである。
　宮城県遠田郡小牛田町には産神として有名な山の神がある。平坦地にまつられているがそれはど
うも託宜の結果らしい。本殿には多くの小石を入れた俵の形の袋が奉納されていて，安産を祈願す
る老はこれをいただいて来て産婦の枕もとに置く。無事出産すれぽいま1つ同じ小俵を作って2つ
にしてお返しする。一方で山の犬をまつる神社でも，多くはお札もしくは小箱をいただいて来て家
内におき災難除けとする。1年たったら箱の中には子犬が生れ2匹となるので，お返しして新しい
箱をいただいて来なくてはならぬ。両者の風はかなり似ているようで，産神とそのシンボルとの関
係について考えさせるところがある。〔ここまでで，萩原が残した資料は尽きている。これから先
でどのような展開を予想していたかは，目下のところ明らかでないというほかはない。まだ萩原の
遺稿あるいはメモが発見される可能性はあり，今後とも努力を続けてゆきたいと念じている〕
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　　　ただ，例外的に山形県尾花沢市御所山（宮城県側で舩形山）に近い姥沢の頂にある姥の像は文久元年
　　の作で比較的新しい信仰のようであるが，これにまつわってつきの話がある゜山形市附近の女性が安産
　　をねがって御所山に参拝しようとここまで来たが，案内者からこれから先は女人禁制であると聞かされ，
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　　この場所で3日3晩断食祈願をしたところ，3日目の夜安産する夢を見て喜んで下山帰宅した。その結
　果夢見のように無事安産したので，報謝としてここに姥の像を祀ったのである。その後はこの姥像は安
　産の神，足腰の痛みを治す神として信仰されるという。姥は左膝を立て左手をその上に置き右手は棒の
　　ような物を持ってやはり平座の膝の上に置く。やや恐ろしい顔ではあるが，磐梯山麓の姥像の程度で
　　ある。以上はつきの書にある。
　　滝口国也編：山の伝え（1970）　東根山岳会発行。
　　この類の姥信仰はこの地方に尋ねればまだあろう。
（16）　堀田吉雄：山の神信仰の研究（1966）。　伊勢民俗学会
（17）　三好想山：想山著聞奇集（1849）　柳田国男・田山花袋編：近世奇潭全集　続帝国文庫（1903）所収。
（18）　千葉徳爾：女房と山の神（1983）。堺屋図書
（19）直良信夫：日本産狼の研究（1960）に秩父・丹沢地方の事例が詳しく述べられている。また，信州北
　部の事例は前掲（2）に多く掲げられている。
7．　結 語
　これまでのところ，結論として明確に提示できるものはない。ただ，日本列島の山間部では，そ
の自然的な山岳景とそこに生育する樹林とによって醸成された雰囲気が，住民に神秘感をおこさせ
て独自の民間信仰を保持し，後にそこに入って来た仏教や神道に混入融合して，さまざまな変貌を
遂げさせた，とまでは言い得るであろう。
　その1つは，山の神の信仰が新らしく入ってきた仏教の信仰とどのように妥協調和して，日本的
な仏教，ことに山岳仏教を形成していったかという問題である。最澄，空海というそうした宗教の
開祖たちは，それぞれ深遠な教理や論理的説法によって衆人の教化を試みたにちがいないが（1），多
くの山地住民の大半はそれとはほとんどかかわることがなかったらしい。彼等は大方は山林科緻の
修験者たちから説教を受けたので，覚えそこない，感ちがい，そして自己流の解釈などの加わった
仏法を説かれたにちがいない。そしてまた，承わる側にも似たような理解があったろう。したがっ
て，屡々仏法の書物・経文を通じての考察とは異った形での信仰が形成されたと思われる。さらに
俗人たちは日常の営みで仏法の教通りの行動をすることが，必ずしも可能とは限らない。そのもっ
とも甚しいものが，殺生を事とする狩猟者であったろう。したがって，その弘通の過程で形成され
たのが，野獣を殺すことは罪ではなく，極楽往生をさせるための方便であるという，諏訪大社を中
心にひろまった思考方式であった（2）。その証となるのが「業尽有情　難放不生云々」の四句の唱え
であって，徳川将軍すら放鷹の後の儀礼として鷹匠と共にこれを唱えたとr甲子夜話』には記して
ある。この句は覚えそこなった形ではあるが，ほとんど東北から九州までの山間で，狩の巻物に記
され，猟師の呪文となって唱えられてきた。そして，そのあとに「アビラウンケンソワカ」の言葉
がっくことが多いのをみれぽ，彼等山民が宗教を受容するに当って，それを唱導した者がどのよう
な宗教者であったかは明らかであろう。
　それらの修験・行者がはじめ守ってきた山の神を中心とする祭祀を，しだいに新宗教である山岳
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仏教にゆずり渡す形が，殺生人によって開創された山岳社寺の縁起となって伝承されることとなっ
たのである。その痕跡として，ここでは本文にひかなかった早池峯11」麓における期角藤蔵という猟
師の神社開創が，r縁起』と住民の口頭伝承とで，どのように差異を生じているかを例示してみよ
う。
　「早池峯山大権現誕生ハ平城天皇ノ御宇大同元年丙戌三月八日ナリ。当時閉伊郡遠野来内二藤蔵
　ナル老有ルナリ。狩猟ヲ以テ産業ト為ス。毎歳二月下旬二至リ早池峯二華跨シ獣ヲ猟ス。其日風
　雪ヲ避ケテ岩窟二宿ス。五更二迫ブ頃猟狗吼吠スルコト頻リナリ。出デテ之ヲ見ルニ光赫々然ト
　耀キ恰モ日中ノ如シ。就中其ノ殊勝ノ所有リ尋ネ求メテー岩窟二至ル。忽チ金石ノ仏像頂上ヨリ
　光ヲ放ツヲ見ル。是二於テ胱惚トシテ心魂悶絶シ四体帳転スルコト少シテ醒メル如ク蕪ヘル如シ。
　之ヲ拝スルニ十一面ノ立像御長サ五寸有余ノ者ナリ。然レドモ光耀風雪未ダ休Vズ発露繊悔シテ
　日ク衆生ノ迷妄ヲ済フ為二来迎シタルカ然ラバ則チ其ノ誓願ヲ明示スヘシ。抑亦余ノ屠殺ノ積罪
　ヲ罰スル為二出現シタルカ。然ラバ速カニ予ノ身命ヲ絶テ，合眼清心名号ヲ唱へ恭敬百拝ス。既
　二眼ヲ開ケレバ，則光耀風雪倶二散シ青天トナル。相好微笑ノ粧誠二希代ノ奇瑞ナリ。故二弓ヲ
　斬リ両段ト為シニ本ノ柱二準ジ箭ヲ渡シ屋首二擬ス。乃誓テ日ク仲夏二至り処ス登山シテ宝殿ヲ
　建テ御神体ヲ遷シ奉ント。誓願礼拝シテ下山スルナリ。既二来内村ノ私亭二帰リ，信心愈肝二銘
　シ随喜屡涙ヲ催ス（中略）神託ヲ乞フ（中略）汝楼閣ヲ始メ宮祠ヲ始ム。是閣ノ始メ宮ノ本ナリ，
　永ク子孫二伝ヘル者ナリ。是故二氏ヲ始閣ト号シ名ヲ宮本ト云フ。（下略）」
これは元禄4（1691）年に記されたという縁起（3）で，いわゆる殺生人の開創の形の典型ともいうべ
き筋をとっている。その内容もまた，いかにも仏徒の作文というべき形式の言葉であるが，果して
これが山麓住民の理解として伝承されたであろうか。
　いま，試みにこれと対照するため，遠野の民俗研究者佐々木喜善氏が早池峯山の東麓小国村の人
から聞いたという早池峯山の話を記せぽつぎの如くである（4）。
　「磐次磐三郎（山人マタギの開祖と伝える狩人，山寺の地を猟場として活動し，後に慈覚大師円
　仁にその地を譲って秋田に退いたという。伝説上の人物である。）というのは伊勢の国の狩人で
　あった。そこに奥州きってのマタギの達人斯角東蔵（始閣藤蔵）が，その技偏競べをしにはるば
　ると伊勢の国まで行く。どこをどうして行ったか，とにかく東蔵は磐次磐三郎に会うと，彼はい
　わく，汝は奥州の東蔵という者だろう。汝の来意は己はよく知っている。およそ狩人は己が捕っ
　て食った山のもろもろの獣類をぽ元の形体のままにみずから口から吐き出し，また口に吸い入れ
　る技禰がなくてはならぬ。どうだ汝にそれができるかといって，みずからかなたの尾嶺の上に向
　かって気を吐けぽ，忽然としてシカ，サル，イノシシ，オオカミ，ウサギなど，その他もろもろ
　の獣類が現して一生懸命に走る。それをまた同じく気を吸いこむと磐次が口にそれらの物がひょ
　いひょいとみな飛びこみ平気である。奥州の東蔵もわれ負けじと対手が行ったように向こうの尾
　嶺に向かってふうと気を吐くと，同じくもろもろの獣類畜類が現われたが，磐次がように再びそ
　れを口中に吸いこむ術が能わぬ。東蔵赤面閉口していると，磐次磐三郎はまたいわく，真の狩人
　はかくのごときことにのみにあらず，なおかくあるべきにとて，さらにまた気を吐けば前の尾嶺
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　に忽然として出現ましませしは，南無ありがたや三十三観音，金色燦燗，微妙清音，まんじゅし
　ゃげを雨と降らせたまいてダンスをしたもう。それを見てはさすが慢心の東蔵も降参して磐次磐
　三郎が家来となり，業を練磨してから故郷の早池峯山に帰った。（そして山をひらいたというら
　しい）」
これは狩人が獣を殺すのは単にその肉を食って自己のためにするのではなく，自己の体内に同化し
てそれを極楽に往生させなくてはならぬという意味を含むらしく，つまりは諏訪大明神の誓いに従
うのが狩人の道であるということのようである。縁起が説く純然たる仏教の論理と異る山間住民の
論理がこちらには含まれているとみてよい。このような点が山地住民の宗教文化を展開するに当っ
ての態度であったといえる。
　このように，仏教が山地住民の生活の基盤によって，教義そのままでは受容が困難であった反面
で，在来の民俗信仰もまたそれによって大きく変容を蒙った。巫女の山岳信仰への関与が制約され，
かつその任務が仏教的に変貌させられたのである。いわゆるミコ石，ウバ石など霊山の入口にある
巫女の拝所が，女人禁制を破った罰として姥が石になったしるしなどと説明されるのが，その1証
といえよう。それにもかかわらず，一方で女人成仏を勧める必要もしだいに強くなって，高野山の
女人堂や布橋大灌頂といった儀礼を挙行するなど，一種の妥協形態を示すものが成立したのであっ
た。
　そのような妥協の1つとして，仏堂成立よりも古くから存在した山の神を，仏教を弘通する側が
どのように処遇したかが考えられる。高野明神を鏡内の一部に地主神として祀る形は比較的古い形
写真16現在の芦暁寺姫尊堂内にまつられている嬬像
　　　3体。その時々の作が異るので，姿，面相も一
　　　様でない。（萩原撮影）
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であろう。また，古くから神のミサキ或いは使老と考えられた動物を小社としてまつる形もあった。
伯書大山の下山稲荷，美作一宮中山神社の猿神，あるいは武蔵三峰山の狼に対する御焚上げ行事な
どがそれである。
　ことに仏堂の境内に女人をおくことが穣れという考えが中世後期に仏教・神道共に普遍的になる
と，女性と考えられる山の神もしくはその体現者としての巫女を，仏教的に変形する必要が起って
くる。姥石などの形から展開して，これを偽経十王経にちなんで三途河の奪衣婆に擬し，寺門の前
においたのが東日本の天台寺院には多かったようである。他方で子守神社，子安神の信仰に託して
子安観音，子安地蔵の信仰に変えてゆく方向もあった。
　萩原が注目して調査研究を進めたのは，この仏教による巫女神道の変容展開の形であって，その
先導となったのが熊野比丘尼であると考えたのである（5）。初期の熊野比丘尼は男子の妻帯修験と同
様に故郷に夫を持ち，布教に当ってのみ比丘尼として活動したらしいが，やがてその弟子たちには
遊女的境涯を送って旅の生活を過す者が多くなった。何故にこの人びとだけが女性でありながら，
そのような生活を仏教側から容認されたのかは明確ではないけれども，彼女らは生死の因縁を十界
図などの絵解きをしながら説教し，ことに女性の仏教帰依を勧めたのである。そのほかのr源平盛
衰記』やさまざまの人生転変の物語も説くようになって，それを知っているからには長命にちがい
ないと庶民たちからは考えられるようになった。白比丘尼，八百比丘尼などといわれる人びとが各
地をめぐって人びとを指導し，民衆はこれを不思議な人物，長命の女性としてさまざまな伝説の主
人公にまで作りあげた。そして，これをウバとして尊敬した土地では，姥石，姥神の信仰と結びつ
いて安産・子育て・諸病平癒の祈願対象にするまでになったらしい。比丘尼の主としたのは説教で
あったろうが，傍ら祈疇，占い，そして薬草による治病や産育の指導も行ったのではなかろうか。
彼女等の夫の修験も同様の事業をしつつ巡遊したのであるから。
　以上を主として東日本に事例を求めつつ論証したのが著者らの研究成果である。今後はさらに資
料を精査探究し，より充実した形での成果を報告したいと考える。今回の報告は3年間の共同研究
の概要を急いで述べるに止り，なお細部の資料の検討や表現の適確さに欠けることろが少くない。
大方の批正を仰ぐものである。
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